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- Sustantividad y primacía del individuo | 


APELACION AL BUEN SENTIDO . 


Cuando a nuestro Balmes se le designó con el calificativo. 
de «filósofo del sentido común», hubo de expresarse una gran 
verdad, pero una verdad incompleta, ya que, si es cierto que 
el ilustre pensador solía con mucha frecuencia recurrir a 108 
dictámenes del sentido común, cuando trataba de deshacer erro- - 
res y disipar dudas, acertó, en cambio, a mostrarse verdadera- 
mente genial en la investigación personal de la verdad, condu- 
«cido por una inteligencia que nada tuvo de vulgar o común. 

El buen sentido, en efecto, nos sirve eficacísimamente para 
la inhibición, para moderar nuestros avances, si algo temera- 
rios, O para forzarnos a abandonar una posición, si peligrosa; 
pero sólo en muy contadas ocasiones es útil para la impulsión, 
para estimularnos a las grandes empresas; es, en suma, el sen- 
tido común, freno, mas no acicate; con sólo él, sobrevendría 
seguramente el estancamiento o unos avances demasiado lentos 
y parsimoniosos, lo que sería, sin duda, un mal; no, empero, 
tan grave como los producidos por desdeñarle, cerrando oídos 
a sus prudentes advertencias; cuando esto acontece, se origi- 
nan en la vida moral las degeneraciones de la depravación ex- 
trema; las grandes catástrofes, en lo económico; en el arte, 
_ los dislocados «modernismos» y «decadentismos»; las atrevidas 
paradojas y las teorías inconsistentes, en la ciencia; y en Fi- 
losofía, las logomaquias y galimatías, las concepciones irreales, 
salpicadas tal vez de chispazos geniales, pero sin sistematiza- 
ción o pariendo sistemas extravagantes. 

El buen sentido o sentido común es algo connatural al hom- 
bre, algo así como un instinto racionalizado y más o menos cons- 
ciente; aun cuando se encuentre obnubilado, cercano quizá a 
la atrofia, en dos categorías de personas que ocupan los ex- 
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tremos: en los necios, un poco infrahumanos, que no perciben sus 
advertencias; y en aquellos otros que, hinchados de orgullo, han 
endiosado a su razón propia y, considerando con soberano desdén 
al «rebaño humano, carneros de Panurgo», cierran sistemática- 
mente los oídos a las sugestiones y prudentes llamadas del co- 
mún sentir al orden. A estos últimos hemos de referirnos muy 
especialmente en lo sucesivo; y por eso será oportuno completar 
los rasgos de su fisonomía espiritual, añadiendo que si infatua- 
dos afectan sustraerse a la corriente, es por un ansia morbosa 


de originalidad que degenera en neomanía, afán inmoderado de 


novedades que, no pudiendo ejercerse ni con frecuencia ni por 


muchos, en el campo, ya asaz espigado, de las ideas fecundas, 
se manifiesta, y con ello juzgan destacarse, en el terreno de las ' 


palabras, en el abuso de las paradojas y en el alambicamiento 
de las frases, sibilinas, aungue vacías de contenido ideal; lo 
contrario precisamente del buen sentido, cuyas características 
son la sencillez, la diafanidad y la precisión, armonizadas con la 
verdad. ; 

Balmes, que en sus especulaciones dejó libre vuelo a la in- 


teligencia, cerniéndose sobre las alturas que sólo alcanzan jos. 


selectos, oteando desde allí el espacio infinito, supo también 
plegar las alas y deslizarse a ras del suelo, por donde el buen 
sentido conduce a los humanos, para contrastar con las con- 
cepciones y exigencias de éste, aquellas ideas que su prócer in- 
teligencia forjara y que por su novedad o suma trascendencia 
le forzaban a someterlas, antes de prestarlas definitivo asenso, 
a la piedra de toque del buen sentido; pues sabía que «en el 
caso de conflicto, como ha dicho De Broglie (1), entre el buen 
sentido y la ciencia, más o menos pronto se hará la luz y se 
establecerá el acuerdo; en la práctica, al menos, la noción del 
buen sentido tiene una presunción de verdad que prevalece has- 
ta tanto que llegue la evidencia contraria». 

Por lo cual, se advierte que Balmes no condenaba las auda- 
cias en la especulación científica 'o filosófica, sino el apresura- 
miento en el asenso mental y la temeridad de las afirmatio- 


nes prematuras, deteniéndose, antes de contradecir los dictáme-' 


(1) Le positivisme et les sciences éxpérimentales. Tomo 1, pág. 34 
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nes del común sent:r, hasta lograr, con serena y pro:ongada 
meditación, la evidencia plena; el procedimiento contrario sería 
indicio cierto de soberbia y endiosamiento, propios de un de- 
mente: «No cometamos—decía, combatiendo al Idealismo tras- 
cendental—, no cometamos la aberración de colocar a la lo- 
cura sentada en los umbrales de la Filosofía.» 

Firmemente persuadidos de que el procedimiento balmesia- 
no de no permanecer sistemáticamente alejados del sentido co- 
mún, sin entorpecer lo más mínimo la especulación mental en 
busca de la verdad, constituye garantía de acierto, o, cuando 
menos, de no despeñarse en la sima del absurdo, procuraremos, 
según habrá de verse, arrancar, para la marcha investigadora, 
de aquellas doctrinas vulgares, pero unánimemente admitidas, 
y tornando de cuando en cuando a confrontar con ellas nues- 
tras adquisiciones; y recurriremos sobre todo a ese buen sen- 
tido, como guía e inspirador, ya que no como la sola arma: de 
combate, cuando nos enfrentemos con afirmaciones y teorías que 
contradigan las concepciones nuestras; que pretendemos dotar 
de cimientos sólidos, inconmovibles, a doctrinas que podrían pa- 
recer atrevidas, por apartarse de las que una seudociencia as- 
pira a mantener y difundir: Si con ello sufre algún menoscabo 
la concisión, será en beneficio de la claridad y certeza.. 


INDIVIDUO Y SOCIEDAD ANTE EL SENTIDO COMUN ' 
Y ANTE LA CIENCIA 


Si a la generalidad, casi a la universalidad de los hombres 
que se hallan en posesión de esa especie de instinto inteligente 
que se llama buen sentido, formado quizá de sedimentaciones 
ancestrales, fruto de la experiencia de los siglos, a esos hom- 
bras no bastardeados por la especulación científica con sus du- 
das y desconfanzas se les planteara esta cuestión: ¿Qué €s lo 
que existe y vive en la realidad extramental: son los hombres, 
los individuos humanos, Pedro, Juan, Antonio, o son la Familia, 
el Estado, la Humanidad?...; ¿son acaso igualmente reales y vi- 
vientes los unos y los otros?; no sólo la respuesta sería que 1o 
que vive se mueve, siente y piensa son los individuos; indivi- 


Je 
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duos padres o individuos hijos; individuos dirigentes o dirigi- 
dos; pero que jamás se han ofrecido a su percepción familias 


o naciones; sino que a semejante respuesta acompañaría la exo 


presión del más intenso de los asombros ante el planteamiento 
del para ellos tan extraño “prob:ema; como lo hallarían igual- 
mente extraño los propios hombres de ciencia, si mediante un 
esfuerzo procuraban retrotraerse a su mentalidad originaria, 
virgen de sistemas filosóficos; y no admitirían la existencia real 
de sociedades, y sólo, sí, de individuos, como no creen que vivan 
vida verdadera rebaños y colmenas, sino -cabras y abejas, agru- 
padas cual los árboles en el bosque o los granos en el montón. 


Cierto es, según se ha dicho, que las apreciaciones del co- - 


mún sentir sólo poseen una presunción de verdad, y que a las 
veces son equivocadas o siquiera incompletas, debiendo atener- 


nos a ellas solamente cuando la razón reflexiva o experiencias 


bien conducidas no nos han hecho evidente el error; bien será, 
empero, dejar consignado que la totalidad de los hombres men- 
talmente sanos, pero desprovistos de ciencia y de filosofía, nos 
tomarían por locos o al menos por aficionados con exceso y a 
destiempo a la paradoja, si les dijéramos que el individuo hu- 
mano es una pura abstracción, siendo lo único que existe y 
vive la sociedad. 

Resulta, en efecto, que algunos de los cultivadores de la cien- 
cia y la Filosofía, y no de los menos destacados, nos dicen que 
las sociedades poseen existencia real e independiente, consti- 
tuyendo verdaderos organismos vivientes; que no se trata ya 
de una sencilla metáfora empleada desde Aristóteles con gran 
fortuna y acierto, en cuanto símil. Pero Savigny y Hegel, con 
sus doctrinas evolutivas y del eterno devenir, prepararon el 
paso de la mera analogía aristotélica y kantiana, al empleo del 
concepto sociedad—organismo, en su sentido propio, literal y 
riguroso, paso audazmente dado por Bluntsehli y Jellinek, 
Schaefle y Wunat, como por Comte y Spencer y los modernos 
sociologistas Durkheim, Levy-Bruhl y Bayet. 

Afirma Comte que en la sociedad se hallan cuantos rasgos 
caracterizan al organismo vivo: a) Elementos integrantes he- 
terogéneos, concurriendo todos al fin común de la conservación 
dei conjunto. b). Coordinación de órganos y subordinación de 


3 
3 
- 3 

E 
j 


SUSTANTIVIDAD Y PRIMACIA DEL INDIVIDUO 233 


funciones a una dirección suprema; y c) Espontaneidad, nece-* 
sidad e inmanencia en su actuación. 

Lo mismo, en síntesis, sostiene el evolucionismo: La socie- 
dad viene a constituir una fase de la evolución: la super- 
orgánica, sometida a la ley general del tránsito de 10 simple 
a- lo complejo y de acciones incoherentes y mal adaptadas al 
fin, a una mejor adaptación, mediante series de integraciones 
que dan lugar a la aparición sucesiva en el organismo social 
del aparato de nutrición: agricultura e industria; de circula- 
ción: comercio; y de relación: gobierno. Algunos, con Bluntschii, 
señalan también el sexo: la sociedad civil, masculino; y la 
religiosa, femenino. Van der Velde habla de los microbios so-' 
ciales, y otros de epidermis, epitelio, apófisis, vértebras, esque- 
leto del organismo social. 

Para no dejar la menor duda acerca del verdadero alcance 
de sus afirmaciones'y que nadie crea que son pura literatura 
o mero parangón de semejanzas ideales entre sociedades y or- 
ganismos fisiológicos, hacen desfilar múltiples argumentos so- 
bre la estrecha solidaridad de órganos y funciones, la espon- 
taneidad e inmanencia de los actos; la identidad—no simple 
analogía—del ciclo de vida, ya que también las sociedades na- 
cen, se perfeccionan, se depauperan y mueren, alegando asi- 
mismo el idéntico paralelismo evolutivo entre organismos in- 
dividuales (seres monocelulares a grandes mamíferos) y Or- 
ganismos sociales (tribus salvajes a Estados modernos), pasando 
unos y otros por idénticas etapas intermedias. 

Elevadas las sociedades al rango de organismos vivientes, 
sustantivos, la lógica les arrastraba fatalmente a. la anulación 
del individuo humano como ser autónomo y con vida propia; 
y, consecuentes con sus doctrinas, ha de reconocerse, dieron 
el avance, diciendo con Gumplowicz: «El mayor error de la psi- 
cología individualista se halla en admitir que el individuo pien- 
sa; lo que piensa en el hombre es la sociedad»; o con Izoulet, 
que «el individuo es una pura abstracción»; o con los sociolo- 
gistas, que «el individuo, con relación al gran organismo, la so- 
ciedad, es un producto, no un productor». 

- Enfrentados así abiertamente el buen sentido y la ciencia, 


o, mejor, algunos de sus cultivadores, procede el examen con- 
2 
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cienzudo de la cuestión con la sola disposición apriorística de 
tener por descontado que algo ha de haber de acertado en 
doctrinas sustentadas por muchos pensadores ilustres; que el 
propio buen sentido demanda esa discreta previsión. 

Es, desde luego, una verdad—más adelante se demostrará— 
que al hombre no se le halla, no se le puede hallar, en la rea- 
lidad, aislado, sin formar en algún grupo más o menos exten- 
sO; siendo asimismo solidario de las generaciones pasadas, de 
cuyas adquisiciones y conquistas se aprovecha; y de la gene- 
ración presente, su acreedora también. Consignar este hecho 
de la interdependencia universal, y aun el insistir sobre él, 
exagerando un tanto su alcance, es no tan sólo lícito, sino 
plausible, por contribuir a desarrollar en el hombre el sentido 
de lo social, que se traduce en altruísmo, fraternidad, y, llegado 
el caso, en abnegación; mas el daño se produce y el error se 
“insinúa cuando las exageraciones, conscientes en los comienzos 
y empleadas con fines apologéticos, se truecan—y el trueque 
es psicológicamente fatal—en parte integrante de la convicción 
“sincera; esto, en el propio autor de la hipérbole, o del símil, si 
a un símil se apeló, que no ha de hablarse del efecto produ- 
cido en quienes escuchan o leen sin el discernimiento suficiente 
para valorar matices de expresión. 

Un pensador, por vía de ejemplo, lanza, descuidadamente y 
sin' medir su alcance, esta afirmación, que se presta al equí- 
vOCO, pero que, explicada, puede aceptarse: «El individuo aislado 
es una pura abstracción de la mente; jamás se le encuentra 
en la realidad.» Nada de extraño es que en otros cerebros so- 
brevenga un razonamiento así: «Si el individuo no existe sin 
su inserción en los grupos sociales, la razón de su existir es 
esa inserción; los grupos, pues, son los que existen, no él»; y 
. de ahí la corrección de la frase anterior: de «el individuo aisla- 
do es pura abstracción», se pasa a: «el individuo es una abs- 
tracción»; no es algo sustantivo y autónomo, sino mero elemen- 
to histológico del organismo social; y, como inevitable conse- 
cuencia, el individuo es y vive para la sociedad; no fin, en sí, 
es puro medio para ella, y no viceversa. 

Si son muchos los pensadores que acerca del particular han 
tomado posiciones frente al común sentir, no son menos, ni 
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menos destacados, los que se colocan resueltamente de su lado. 
Capítulos enteros consagra Fonillée en varios de sus libros (2) 
a rebatir con fortuna los errores a que venimos aludiendo, y 
muchísimos otros, sólo citaremos tres, se declaran paladines del 
buen sentido. 

«Lo que sin duda recomienda a excelentes espíritus — dice 
Leclére—la concepción del Estado-persona moral, es que per- 
mite ligar íntimamente la política a la ética, el derecho po- 
sitivo al derecho natural. Desgraciadamente, esa idea que; en 
otros tiempos justificó tantas violencias, que consagró la ra- 
2ón de Estado-—que nuestros colectivistas no han olvidado—y 
que reduce a una especie de fantasma a la persona moral indi- 
vidual, sin llegar a hacer consistentes las personas morales O 
colectivas que se imaginan, esa tal idea no resiste al análisis 
más que por su propia ininteligibilidad» (3». 

«Filosofando sobre la sociedad—dice Bergson—, la compara- 
ríamos nosotros con un organismo cuyas células, unidas por 
invisibles lazos, se subordinan.unas a otras en una sabia je- 
rarquía; y, para el mayor bien del conjunto, se pliegan a una 
disciplina que podrá exigir el sacrificio de la parte. Esto, por. lo- 
demás, no será sino una comparación, porque una cosa es un 
organismo sometido a leyes necesarias, y otra una sociedad 
constituída por voluntades libres» (4). 

«El error fundamental—dice, por último, Sturzo (5)—es la 
concepción errónea de la sociedad como una entidad existente 
en sí y finalista, siendo así que la sociedad, en el fondo, no es 
más que la coexistencia de diferentes individuos y una pro- 
yección de la personalidad humana. Tal es el punto de par- 
tida de ese conjunto de formas y fines particulares que es la 
sociedad tomada como una construcción objetiva. Pero, ¿qué 
quedaría de esa construcción si se eliminaran los individuos?» 

«La pretendida psicología social misma —dice en otro lu- 
gar—no puede llegar más que a un retorno perpetuo o a una 
ayuda demandada continuamente a la psicología individual. 


(2) - Véase «El moralismo de Kant...»; «Los elementos sociológicos de la 
moral»; «La moral de las ideas-fuerzas». Passim. 

(3) La morale rationelle, pág. 496. : 

(4) Les deux sources de la morale et de la réligion, pág. 2. 

(5) Essai de sociologie, pág. 237. 
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La verdadera psicología nos conduce infaliblemente a suprimir 
todo fundamento a la concepción de un organismo social, exis- 
tente por sí mismo, distinto de los elementos que le compo- 
nen...» (6). 


INTERES VITAL DEL PROBLEMA 


Su discusión y análisis, por puro amor a la especulación, fue- 
ra ya interesante, que siempre lo es la investigación de la ver- 
dad por sí misma; pero el interés se dobla aquí, por las reper- 
(usiones que podría tener, que tiene ya, en la acción y en la 
- vida; que las ideas, por muy puras y abstractas que sean, po- 
seen dinamogenia y acaban por penetrar en costumbres e ins- 
tituciones cuando tienen relación, aunque remota, con la con- 


aucta; consideración ésta que, si no debe coartar ni un ápice. 


nuestra libertad de especular, debe, sí, estimularnos a la cir- 
-cunspección y prudente reserva en el asentimiento mental de- 
finitivo, y, más todavía, en su exposición. 

Que las aventuradas afirmaciones de que se ha hecho mérito 
“han trascendido a la vida e informan las instituciones sociales, 
-lo muestran muy a las claras la estatolatría creciente, la hi- 
pertrofia cada vez mayor del Estado, que ha llegado a ser el 
“verdadero Leviathan hobbesiano, con la aplicación más extensa 
cada vez de las doctrinas colectivistas en la gobernación de ios 
pueblos, y con las orientaciones hacia un desmedido Estado to- 
talitario; pretendiendo que desaparezca el individuo, único fin 
en sí, absorbido por la sociedad, ente abstracto, tras el que se 
parapetan individuos con inconfesables propósitos de dominio. 

Y no se reducen'a ésos los daños ocasionados por aquellas 
ideas, que si comenzaron con ambigúedades y símiles aclarato- 
rios, se presentan ya sin careta y proclaman abiertamente que 
el individuo—mientras integra el montón anónimo de los re- 


gidos—posee solamente deberes, pues derechos y prerrogativas 


se hallan todos en poder del monstruoso organismo, que ha ab- 
sorbido los individuales; en poder de la sociedad, o más bien 
en poder de sus Órganos dirigentes, del Estado; lo que equivale 


(6) Tbid., págs. 6. 4 
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a decir, en las facultades de quienes encarnen y personifiquen 
el Estado. 

Consecuencia inevitable de la difusión de ideas falsas cuan- 
. do se las deja flotar libres en el ambiente, sin oponerlas el opor- 
tuno correctivo llamado a restarlas eficacia sobre los espíritus, 
es la perversión no ya sólo de la conducta, sino de nuestro 
concepto de la conducta; funesto es el obrar mal, pero es mu- 
cho más funesto creer, estar persuadido de que la acción es 
buena o indiferente al menos; cuando las ideas y convicciones 
se conservan sanas, puede esperarse la enmienda de la con- 
ducta depravada, porque la pasión pierda energía; esperanza, 
en lo humano, ilusoria, si la pasión logra la complicidad del 
convencimiento, y por eso los directores de almas conscientes 
de su misión se hallan constantes en la brecha combatiendo, 
no directamente las acometidas pasionales, sino las razones es- 
peciosas con que la pasión intenta justificarse ante sí propio 
y ante los demás. 

Grave daño constituye, viniendo a nuestro propósito, el ha- 
ber de soportar la injusticia; es un mal el ver desconocidos o 
atropellados derechos e intereses legítimos, y desgracia, y gran- 
de, hallarse sometido al tiránico capricho de un déspota; pero 
es muy mayor mal el creer justa la injusticia; jurídicos, los 
atentados al derecho; lícita y aun plausible, la sumisión al ti- 
rano; no ya la forzada sumisión exterior, que es virtud, cuando 
se soporta en evitación de males mayores, sino la sumisión in- 
terna y el acatamiento, por entenderlo racional y debido, ya que 
el individuo no cuenta y el Estado lo es todo. Y a ese mal, a 
esa abyección infrahumana, se llega cuando se aceptan como 
verdades inconcusas la supremacía y la soberanía absoluta del 
Estado origen de todo derecho; y supraorganismo en que vienen 
a perderse los organismos individuales, lo mismo exactamente 
que se pierde la individualidad de células y órganos. en el 
hombre. 

Examinemos, pues, con toda amplitud problema tan intere- 
sante en sí mismo y en sus consecuencias prácticas, y que, para 
nuestro propósito, es. fundamental. 


PE AU 
sl De PAACO 
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HECHOS EN PRO Y EN CONTRA 


Unas cuantas piedras y otros materiales de naturaleza, ta- 
maño y forma diversos son por el hombre agrupados y dispuestos 
convenientemente, dando por resultado un edificio, una cate- 
dral, por ejemplo. Pueril y absurdo sería no reconocer la apa- 
rición de un ser nuevo, de un nuevo individuo sustituyéndose 
a las desvanecidas individualidades, llamémoslas así, de los ele- ' 
mentos componentes, No ha habido rigurosa creación, puesto 
que los materiales existían antes y continúan existiendo, pero 
han perdido autonomía e independencia, no sirviendo ya para 
otra cosa que para lo que de ellos demanda la existencia e in- 
tegridad del conjunto: catedral. Un algo, indudablemente, se 
ha producido, llamémoslo forma, que, suplantando 'a las des- 
aparecidas, ha dado nacimiento a una individualidad nueva. En 
este caso, al concepto y al término catedral responde eviden- 
temente un ser real que ha absorbido las otras realidades. Lo 
mismo exactamente cabe decir de una máquina en relación con 
sus diversas piezas y engranajes. 

Algo análogo vemos que acontece si del mundo de lo inerte pa- 
samos al reino de la vida: Aun los seres monocelulares, la amiba, 
la tórula y los propios microbios ultramicroscópicos, 'sólo apre- 
ciables por sus efectos, se hallan, al parecer, integrados de par- 
tes diversas (membrana, protoplasma, vacuolo) y de substancias 
heterogéneas (celulosa, caseína, agua, etc.). Al agruparse y fun- 
dirse, coordinadas y subordinadas sus funciones, esos compo- 
nentes se Corrompen, se anulan sus respectivas individualida- 
des, engendrándose un individuo nuevo, un ser viviente; y lo 
propio acontece en los organismos superiores, pese a la mayor 
complejidad y diferenciación; también quedan totalmente ab- 
sorbidas las individualidades componentes del gran organismo 
vivo, y también aquí a la palabra y a la idea corresponde una 
realidad extramental. y 

No nos precipitemos, con todo, lanzándonos, ante esos solos 
hechos, a inducciones que resultarían prematuras; antes con- 
viene inquirir si hay ocasiones en que elaboramos ideas y apli- 
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camos nombres nuevos (distintos de los aplicados a los ezemen- 
.tos integrantes aislados), sin que, a pesar de ello, la realidad 
objetiva responda exactamente, como ha respondido en los Ca- 
sos de la catedral, la máquina o el ser vivo. Tal vez tropecemos 
con hechos semejantes, mas no idénticos; con casos en que no 
existan absorción ni anulación, en que no haya corrupción de 
individualidades para engendrar un nuevo individuo sustantivo 
y real, aunque posea alguna base en la realidad objetiva que 
expliquen y justifiquen la idea y el nombre colectivos. 

Supongamos (porque resulte más perceptible el caso) que 
para atender a necesidades del servicio de trenes se esta- 
blece una estación en medio de extenso páramo solitario; de- 
bido a ello, comienza a intensificarse el tráfico en los pueblos 
comarcanos, y, hoy una, mañana dos, se construyen varias ca- 
sas; surge nueva industria, que requiere determinadas cons- 
trucciones; se alza un edificio para escuela, se erige modesta 
capillita, etc., etc., hasta originar una aldehuela. Prescinda- 
.mos ahora del elemento humano para fijarnos solamente en la 
aparición de esa nueva entidad: «la aldea o el pueblo tal», 
con que un buen día, sin saberse quizá cómo ni por quién, se 
designó a aquella agrupación de edificios. Nadie pretenderá que, 
con el nombre, surgió también una nueva realidad objetiva 
distinta de las viviendas y construcciones, que dejaron de sub- 
sistir independientes para devenir «el pueblo tal». 

Decimos asimismo un montón de trigo, designando una en- 
- tidad distinta de cada uno de los granos, y entidad también 
distinta se representa en la mente de quienes lo escuchan; no 
existía el montón antes de haberse apilado los granos; al pa- 
recer, ha surgido un ser nuevo sustituyéndose a los granos, los 
cuales, también al parecer, se han corrompido para engendrar 
el montón. Eso, empero, no es sino la apariencia: - la realidad 
objetiva son los granos; lo que palpamos y miramos no es la 
cómoda creación mental y verbal «el montón»: son los gra- 
nos, que subsisten con sus propiedades todas, su vida latente y 
su virtud germinativa, presta, en condiciones y medio propi- 
cios, a engendrar los seres reales, que son las espigas; mas no 
un montón con realidad extramental. 

Idéntictas consideraciones cabe hacer respecto del bosque, 
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alameda, pinar y análogas agrupaciones de vivientes vegetales, 


que no son sino representaciones y ia nuevos, sin un real 


organismo colectivo. 

Desinteresándonos ahora, pues no hace al caso, de si deter- 
minadas agrupaciones de animales merecen la denominación 
de sociedades, seguiremos llamándolas rebaño, piara, bandada, 

y no sociedad de ovejas, cerdos o palomas; y asimismo, hormi- 
guero y enjambre, aun cuando, éste sobre todo, parezca osten- 
tar muchos de los rasgos exteriores—no el íntimo y esencial 
de conciencia de la cooperación y. del fin—de las sociedades 
humanas: división e integración del trabajo, diferenciación de 
aptitudes y funciones, cooperación, jerarquía. Pues bien; en el 
mundo de lo objetivo, son las abejas, y no ei enjambre, lo que 
- existe y vive, posee órganos y realiza funciones, se halla do- 
tada de instintos, experimenta necesidades y las satisface, y 
no obsta que el «enjambre» constituya un puro ente de razón, 
- subsistiendo las abejas singulares en su individualidad, no obs- 
ta para que continúen en posesión de su instinto gregario, que 
las empuja a melificar, las unas; hacer guardia, otras, junto al 
áviadero; ventilar aquéllas la colmena; fecundar los machos, 
procrear la reina; opercular, cuidar las larvas... 

. Harto claramente se advertirá el acierto en no precipitarse 
a establecer inferencias ante hechos cual el del organismo fisio- 
lógico y el del edificio, en los que, por la sustitución del ele- 
mento formal, se veía surgir un ser nuevo sustantivo y au- 
tónomo, puesto que otras veces sólo, en cambio, se da creación 
_de nombres y nociones, con alguna base objetiva, pero de- 
jando subsistir las individualidades elementarias, sin formar 
otras. 


Así preparados, veamos a cuál de esos dos grupos han de - 


ser adscritas las sociedades humanas. 


SOCIEDAD-ORGANISMO 


Es indudable que las palabras existentes en todos los idio- 
mas, Sociedad, Familia, Estado y análogas, poseen contenido 
ideológico, producto de elaboración mental nuestra; indudable, 


. 


S 
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asimismo, que la realidad objetiva proporciona base y elementos 
para la construcción de semejantes nociones, y que no son, por 
tanto, ni puros flatus vocis, ni creaciones totalmente arbitra- 
rías de la fantasía o de la mente. 

Pero no menos indudable es que esas construcciones menta- 
les nuestras no logran trascender a la realidad objetiva aña- 
diendo un nuevo ser a los ya existentes; y así, cuando pensa- 
mos y decimos «Humanidad», nos hemos limitado a considerar 
a los individuos humanos, no por separado, sino unidos moral- 
mente por el vínculo de la comunidad de origen, de naturaleza: 

y de fin; pero sin entender que al pensarlo hayamos hecho na- 
cer un ser real nuevo. Y de modo análogo, cuando. pensamos 

y decimos Nación, Tribu, Familia; en último análisis sólo ha- 
llamos individuos formando grupos más o menos amplios y 
unidos por unos u otros lazos, sin que en la realidad surjan 
seres, otros que los individuos; sólo un absurdo hiperrealismo 
puede permitirse hablar de organismos sociales verdaderos, idén- 
ticos a los individuales y aun superiores a ellos en PRESION 
y en el número y calidad de vivencias. 

Aunque para el equilibrado sentido común, horro de compli- 
caciones metafísicas, holgaría, no será inútil la relación de las 
más salientes diferencias que diversos pensadores han señala- 
do entre los organismos fisiológicos y los pretendi dos organis- 
mos sociales: 


ORGANISMO INDIVIDUAL 


A) Los seres vivos constituyen un 
todo físico, compuesto de partes físi- 
cas individuales, si se quiere, pero 
que dejan de serlo por su inserción 
en el conjunto. 


B) Sus elementos integrantes no 
pueden vivir sin la inserción en el 
conjunto. í 


C) Todo organismo fisiológico 0s- 
tenta determinada fórma exterior; 
sus partes constituyen un agregado 
continuo, y cada parte tiene su po- 
- sición invariable respecto de les de- 
«más. : 


ORGANISMO SOCIAL 


A) La sociedad es un todo moral, 
integrado de partes físicas que conti- 
núan siendo individuos. (La sociedad 
conyugal fué definida: «Unión de 
varón y mujer, que conserva modo de 
vida individual.) 


B) Sus elementos constitutivos vi- 
ven independientemente. 


C) Ninguno de esos caracteres 
aparece en el pretendido organismo 
social. 
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D) En el individuo animal, un so- 
lo elemento es el que se halla dotado 
de sensibilidad y perceptibilidad. 


E) El organismo individual no es 
modificable en lo fundamental; no 
pudiendo añadírsele un miembro u 
' órgano cualquiera. 


F) Las leyes de los organismos fí- 
sicos son nécesarias, y, aunque sus- 
ceptibles de aplicaciones diversas, pro- 
ducen siempre los mismos efectos. 


G) La conciencia, placer y dolor 
en los vivientes residen en los cen- 
tros. , 


H) El organismo fisiológico” forma 
un sistema sin conexión con otros; y 
una misma célula no puede pertene- 
cer simultáneamente a varios orga- 
nismos. ] 


D) La sensibilidad y la inteligen- 
cia no son en la sociedad privilegio 
exclusivo de alguños individuos, sino 
patrimonio común de todos. 


E) El social es modificable y sus- 
ceptible de formas diversas, y dotár- 


sele de nuevos órganos. 


F) Aunque la sociedad tiene tam- 
bién sus leyes, algunas de carácter 
necesario, muchas son variables por 
naturaleza, especialmente la ley mo- 
ral, como enderezada a nuestro libre 
albedrío. 


G) Esos fenómenos, en la socie- 
dad, residen en las células, los indi- 
viduos, no habiendo otras sensacio- 
nes ni pensamientos que: los de sus 
miembros. 


H) En llas sociedades humanas, la 
misma unidad forma parte de múlti- 
ples grupos: Familia, Municipio, Es- 
tado, y artísticos o literarios, etc. (7). 


OTROS ATAQUES A LA INDIVIDUALIDAD ; 


Esa concepción de la sociedad-organismo deriva directa- 
mente de la necesidad de materializar groseramente la idea de la 
personalidad moral, por no resignarse a considerar la persóna 
moral como lo que únicamente es: una ficción ético-jurídica có- 
moda, pero sin correspondencia en la realidad objetiva, puesto 
que, en último análisis, sólo vienen a encontrarse individua- 
lidades determinadas, habiéndose llegado, en ese afán mecáni- 
co-biológico, a extremos inconcebibles, por absurdos. 


(1 En esa carrera desenfrenada del especialismo, dice Zaragiúeta, se 
olvida: 4) que el hombre, antes y después que miembro de una colectividad 
y actuante en función de ella, es un individuo y una persona acreedora a 
gustar de la cultura en todas sus direcciones, siquiera en la medida que su 
vinculación a lo social se lo permite; en esto falla la metáfora del organis- 
mo social, ya que en el organismo biológico es absoluta” la supeditación del 
elemento celular a las normas y exigencias del conjunto, puesto que la célula 
carece de una rigurosa individualidad...» JUAN ZARAGÚUETA: Pedagogía funda- 
mental. Madrid, 1943, pág. 269. 
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El evolucionismo monista, al suprimir la distinción esencial 
entre los animales y el hombre, asigna a éste las cafacterísticas 
de aquéllos, comenzando por suprimirles la individualidad en 
beneficio de otra entidad abstracta: la especie. «El individuo 
—Jdice Lendenfeld—pierde su significación propia y llega a ser 
el esclavo de las células reproductoras, que son las partes esen- 
ciales e inmortales de su organismo, Aparte de la preservación 
de esas células reproductoras, los individuos no tienen ningún 
objetivo» (8). 

Cuando la sedicente «ciencia positiva» se sale por un mo- 
mento del mundo de los hechos y sus leyes inmediatas para 
especular sobre causas y razones, elabora construcciones meta- 
físicas tan peregrinas'como la de reducir a cero los sumandos, 
individuos, y formar con ellos una suma total, «la especie», 
valor único según ellos; y la de un mundo tan extraordinario 
como ése, en el cual los individuos no viven más que para dár 
nacimiento a otros individuos, quienes, a su vez, no valen para 
otra cosa, y así en serie, sin fin. 

Persiguiendo tenaees el objetivo de anular la persona hu- 
mana, único ser, fin en sí, en el mundo visible, no vacilan en 
recurrir, por impulso inconsciente tal vez, a ambigiiedades e 
incongruencias como las que pueden apreciarse en estas frases 
de Durkheim, en su libro sobre E! suicidio: «La sociedad—dice— 
es esencialmente objetiva con relación a los individuos, y en 
realidad está hecha esencialmente de representaciones psí- 
quicas.» 

No es posible comprender lo que pueda ser esa realidad 0b- 
jetiva, que implica, naturalmente, existencia extramental, fuera 
del sujeto, y que, sin embargo, está hecha de representaciones 
psíquicas, las cuales sólo existen y sólo pueden existir en indi- 
viduos capaces de elaborarlas, y que no son capaces de dar a 
sus representaciones otra existencia que la del verbum mentis 
o del verbum oris, sin que puedan engendrar, como solo Dios, un 
Verbo real y substancial; sin que hagamos hincapié sobre la 


(8) Esas afirmaciones de Lendenfeld se hallan en contradicción con las de 
los biólogos modernos, especialmente de Le Dantec, según el cual los elemen- 
tos destinados a la generación son de naturaleza parasitaria, como las de cier- 
tas excrecencias de los árboles. 
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ausencia de toda explicación acerca de la naturaleza y pro- 


piedades y prerrogativas y destino final de esa realidad o0b-' 


jetiva. 

La. ambigiiedad a que, con la incongruencia, hicimos alusión, 
como notas que se encuentran en esas y otras semejantes afir- 
maciones dogmáticas—no es costumbre cimentarlas tn prue- 
bas —de un absurdo hiper-realismo se advierte, considerando 
que constituyen direcciones conducentes al error, pero que arran- 
can de un hecho cierto; pues lo es, efectivamente, que en los 
hombres reunidos, «asociados», se dan características que no 
son idénticas a las que pudieran darse en los propios hombres, 
aislados: al asociarse sólo hay a veces mera adición de las no- 
tas individuales; otras hay, además, como explica Sighele, eli- 
sion, anulándose las diferentes para reforzarse las semejantes, 
y otras muchas se dan en virtud de acciones y reacciones re- 
cíprocas, verdaderas síntesis, con la aparición de característi- 
cas nuevas; pero—y aquí comienzan las desviaciones y yerros— 
sin llegar a identificarse totalmente esas síntesis sociales con 
las síntesis naturales, en las que hay fusión completa, verda- 
dera unión substancial, con la desaparición de las. individuali- 
dades de los componentes (el oxígeno e hidrógeno en el agua), 
lo cual no acaece, evidentemente, en las síntesis sociales, de 
las que no surge una realidad distinta de los individuos. 


CONCIENCIA COLECTIVA 


Sobre ella se discurre y se habla profusamente, con esa de- 
nominación o con otras que expresan sus diversos aspectos y 
“jerarquías: conciencia familiar, nacional, humana, y asimis- 
mo conciencia religiosa, política, social, profesional. Todo lo 
cual es perfectamente legítimo, y aun conveniente, ya que ello 
nos permite entendernos fácilmente sin haber de apelar a cir- 
cunloquios enojosos. En cada uno de nosotros se da, efectiva- 
mente, una multitud de representaciones, afectos y tendencias 


que nos provienen de los diversos medios en que nos movemos, 


y que, formando grupos diferenciados, autorizan el empleo de 
un denominador común como ese de conciencia religiosa para 
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los unos, social, profesional, etc.; pero sin autorizarnos, no obs- 
tante, a atribuir a las denominaciones.una existencia real, sus- 
tantiva e independiente, cual si fueran especie de «negocia- 
dos» autónomos en nuestra alma. Este aspecto del asunto no 
reviste para nosotros interés. 

" Pero esos grupos de vivencias, representativas, afectivas y 
activas, se dan, más o menos iguales y semejantes, en todos los 
individuos que integran una familia o nación, una iglesia o una 
profesión; y entonces las denominaciones de conciencia fami- 
liar, social, religiosa o profesional, no se refieren ya tan sólo 
a. esos estados en cada uno de los individuos, sino al conjunto 
de cuantos forman la respectiva colectividad, surgiendo así el 
nuevo nombre de conciencia colectiva, muy acertadamente em- 
pleado como tal. 

Hay, sin embargo, el peligro, dada la tendencia a proyectar 
al exterior nuestras creaciones mentales, de que se atribuyan 
objetividad y vida a esa conciencia colectiva, enfrentándola y 
sobreponiéndola a las conciencias individuales; que es precisa- 
mente (mostrando así que el peligro nada tenía de imagina- 
rio) lo que han hecho algunos, al afirmar que la colectividad, 


. el ser colectivo, es quien piensa, siente y quiere, aun cuando no 


pueda querer, pensar y sentir más que por el intermedio de las 
conciencias particulares; y agregando que ninguno de nosotros 
debe decir: «yo pienso», sino, hablando en impersonal, «se pien- 
sa en mí»; o bien, personificando, «la sociedad piensa en mí», 
ya que, para ellos, el organismo social, aun despojado de sus 
propiedades y carácteres biopsíquicos, es la causa determinante 
de todas las actividades humanas: lengua, ciencia, arte, dere- 
cho, moral y religión. 

Carecerían de trascendencia, o la tendrían beneficiosa, afir- 
maciones semejantes si solamente se hicieran como símiles hi- 
perbólicos que resaltaran la deuda que todo hombre tiene con- 
traída con cada una de las agrupaciones en que aparece in- 
serto; si no todo, una muy gran parte del caudal de ideas y 
sentimientos, aspiraciones e ideales que en él viven, del grupo 


le llegan y al grupo deben volver en una u otra forma; ser- 


vicios, compensaciones: puesto que todos son para cada uno, 
cada uno debe ser para todos. Aunque «en este Caso, y acep- 


y 
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tándolas sólo como fórmulas en que se condensa la acción sobre 
el individuo, de la herencia y el ambiente, todavía habría de 
rechazarse el oscuro y desdibujado papel asignado a las indi- 
-vidualidades de meros intermediarios de que la 'sociedad se vale 
para pensar, sentir y querer; cuando lo que en realidad acon- 
tece es precisamente lo contrario: que la supuesta tonciencia 
colectiva (aceptada no como realidad objetiva, que no lo es, 
sino como cómoda fórmula), sería el conducto por el que ideas 
y sentimientos e impulsiones a la acción—mejor que voliciones 
propiamente tales—, elaborados o fortalecidos por otras indivi- 
dualidades, se ofrecían en comunión a cada individuo, para 
que éste los haga suyos, deliberadamente en ocasiones, pero 
más frecuentemente, sin conciencia de la penetración de ellos 
en su propio espíritu. 

La cuestión, sin embargo, es del más alto interés, porque, 
como muchas otras, se la trasplanta del campo de la pura es- 
peculación científica al terreno de las aplicaciones prácticas ' 
y al dominio de la vida, por etapas escalonadas, de esta suerte: 
esa conciencia colectiva, verdadero sujeto, puesto que el indi- 
viduo es sólo instrumento—mero intermediario—de sentimien- 
tos, ideas y voliciones, no permanece pura abstracción, sino que 
se concreta y encarna en aquel elemento social que representa 
a la colectividad y sus intereses supremos; en la autoridad; en 
el Estado, cuando se trata de la sociedad política, ya que la 
conciencia reside en los centros y el Estado es quien constituye 
el centro del organismo social; siendo, por tanto, el Estado el 
único que con todo derecho puede decir «yo», con todo lo que 
se sigue. : 

Y lo que se sigue, al decir de un estatólatra, es que «todas 
las ideas, sentimientos y resoluciones, tendientes a la perfec- 
ción común, son causa de que las conciencias parciales conver- 
jan a un mismo punto, formándose de esa. suerte un centro 
nuevo, al cual llega todo y del cual parte todo cuanto con- 
cierne a las vidas individuales entremezcladas». 

Para evitar, pues, las desviaciones teóricas que llevan apare- 
jadas consecuencias y aplicaciones funestas, es necesario dejar 
desde el principio firmemente establecido que no existe, en con- 
creto, otra conciencia que la conciencia individual; y que la 
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conciencia familiar o social, religiosa o profesional no son sino 
aspectos distintos que ofrece la conciencia de cada individuo 
—y que no son nativos, sino fruto de la experiencia y de 
la refiexión—, por los cuales el individuo se percibe a sí pro- 
pio como perteneciendo a un grupo, incorporado a un grupo, 
viviendo en cierta medida la vida de los otros, como esos otros 
viven la suya, y comprendiendo en esos otros a las generaciones 
pasadas no menos que a las presentes, y aun abarcando en deter- 
minado sentido a las generaciones futuras; mas todo ello sin 
salirse de la propia conciencia individual, y sin que haya la 
menor necesidad de apelar a una conciencia colectiva exterior 
al propio individuo, que le iluminase o de cualquier otro modo 
actuara sobre él; aun cuando, según hemos indicado, sean pre- 
cisas la experiencia y la reflexión para que esta segunda forma 
de conciencia, puesto que no originaria, aparezca y se desen- 
vuelva, en virtud de un proceso evolutivo, pero individual, aunque 
el exterior dé 'ocasión al desarrollo. 


EL DEBER Y EL DERECHO SON SOLO INDIVIDUALES 


Las expresiones, «deberes de la familia, deberes del Esta- 
do». y similares son perfectamente admisibles y de utilidad, 
como medios prácticos de designar determinados grupos de 
obligaciones que pesan sobre el individuo; envuelven, con 
todo, el peligro de que empleándolas sin las debidas precisiones 
induzcan a la sustitución del individuo, único sujeto posible de 
deberes, por esas abstracciones sin realidad objetiva que no 
pueden ser obligadas. 

Esta noción del deber, sea el positivo de hacer o el nega- 
tivo de abstenerse, viene en último análisis a resolverse en el 
derecho que un bien abstracto, todavía no existente, tiene sobre 
un ser real dotado de libertad y del poder práctico de hacer lo 
que libremente ha decidido, y la familia, la sociedad, carecien- 
do de objetividad, carecen, naturalménte, de libertad y del po- 
der de obrar, y no pudiendo trocar el bien abstracto, inexis- 
tente, que es lo obligatorio, en una buena acción, que es lo obli- 
gatorio realizado, no pueden ser sujetos de deberes. Todo bien 
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tiene indudablemente derecho a existir; mas para constituir 
estrictamente «deber», demanda la existencia de un ser perso- 
nal, como el individuo humano; sin una persona individual libre, 
la idea de deber carece de sentido. Ad 

Y si del fundamento abstracto del deber se pasa a consi- 
derar el origen concreto, a «la voz del Sinaí», que dicé Shopen- 
hauer, ya que tal idea es inseparable de un ser superior—y, en 
último término, del Ser Supremo, aunque no fuera más que para 
poner de acuerdo el cumplimiento del deber con la consecución 
del fin, como quería Kant—, sin un ser personal y trascendente 
que intime el mandato y nos obligue, la idea de obligación mo- 
ral es del todo ininteligible: la obligación postula a Dios; de 
no, reposaría sobre una abstracción, y no es admisible preten- 
der derivar de una abstracción la ley de seres concretos y vi- 
vientes. Ahora bien: los mandatos divinos se enderezan e impo- 
nen a individuos humanos, no a: colectividades inexistentes 
fuera del entendimiento; el non occides, non furtum facies, 
sobre individuos recaen; el propio crescite, a individuos, aunque 
concurrentes, se refiere; y concurriendo Él con la creación de 
almas, almas individuales, no de familiasto de gentilidades o 
. Estados. 
No por ser exclusivamente individuales se desvanecen jos 
diversos grupos de deberes comprendidos bajo la útil etiqueta 
de familiares o sociales; subsisten, tan imperativos como los 
demás, pero sin haber de transferirse a entidades abstractas; 
solamente que el individuo, permaneciendo el mismo, es Cconsi- 
derado bajo aspectos diversos: como ser racional venido al mun- 
do para realizar un fin; como ser social que ha de relacionarse 
y convivir con sus semejantes, prestándoles cooperación y ayu- 
das, cual las recibe; y dentro de este aspecto, se diversifican 
con arreglo a la situación que relativamente a los otros indivi- 
duos ocupa; mirándosele, en suma, como padre o hijo, ciuda- 
dano, profesional, prójimo. ' 

- Correlativa de la de deber—y con ciertas restricciones im- 
plicada en ella—, la idea de «Derecho» presupone asimismo de 
manera, exclusiva la persona individual, único sujeto posible; 
y ello conviene notarse con mayor empeño que tratándose del 
deber. 
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La mayoria de los sociólogos, todos los estatólatras y el so- 
cialismo particularmente, pretenden hacer del Estado, no ya 
solamente un sujeto de derecho, sino EL sujeto por antonoma- 
sia; y, si bien los puros teorizantes pretenden tan sólo refe- 
rirse a esa entidad amorfa e irreal, y de la que nos ofrecen con- 
ceptos tan fantásticos e inasibles como los de «sociedad supre= 
mamente organizada para declarar el derecho...» o «la perso- 
nalidad jurídica de un pueblo», los que aspiran a encarnar las 
teorías en la realidad concretan la idea y definen el Estado, «el 
conjunto de los poderes públicos que gobiernan, una nación»; y 
a ese Estado es al que pretenden convertir en fuente de toda 
clase de derechos. 

El derecho, que significa poder moral inviolable, requiere un 
sujeto que se halle en posesión de ese poder moral, o sea una 
persona individual; y las jurídicas o sociales se resuelven siem- 
pre, cuando se trata de poseer o ejercitar tal poder, en indi- 
viduos concretos, y así, cuando se dice, por ejemplo, que la fa- 
_ milia posee derechos superiores a los del Estado, se entiende, 
o los derechos. del niño a la vida y perfección fisiológica, men- 
tal y moral; o los del padre, quien, en cuanto tal, ha de hallar- 
se en posesión de los medios necesarios para el cumplimiento de 
los deberes que, con la paternidad, le ha impuesto la Naturaleza. 

En el campo filosófico-jurídico se presentan, acerca del ori- 
gen y fundamento del derecho, tres teorías, que sólo difieren en 
matices, y que para el actual propósito son indiferentes: que el 
derecho, en abstracto, se base en la precisión de disponer de 
- medios para la consecución del fin supremo o fines interme- 
diarios que a él conduzcan; o que proceda de la existencia de | 
deberes; «debes, luego puedes», que sintetizara Kant; o que se 
origine, cual sostiene el socialismo, en las necesidades que han 
de satisfacerse, siempre resultará, en último análisis, que el único 
sujeto posible de derechos será el único que es fin en sí, que 
tiene un destino que cumplir; el único sobre el que pueden 
pesar deberes; y el único a quien aquejan necesidades de orden 
fisiológico, mental o moral: la persona humana, y sólo la per- 
sona humana. : 
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OTRAS NOCIONES MORALES 


. Aun tomada la responsabilidad en el sentido en que la acep- 
tan los deterministas, de pura posibilidad de responder del cómo 
se han elaborado y producido nuestras acciones, implica la ne- 
cesidad de un agente moral, pero con realidad física subsis- 
tente; condiciones que solamente se dan en el individuo hu- 
mano, no pudiendo serlo las entidades abstractas, que actúan 
a través de individualidades y mediante actos individuales. 

Se habla, es verdad; hablamos todos de responsabilidades co- 
lectivas, como consecuencia de crímenes o ligerezas o desidías 
colectivas; de familias y pueblos, y de corporaciones subordi- 
nadas decimos que delinquen, que sestean en el marasmo o la 
apatía, que se elevan y dignifican, o que, enloquecidas, se pre- 
cipitan al abismo; y se discurre acerca de la delincuencia en 
las muchedumbres; todo perfectamente legítimo, mientras 
no se pretenda dar vida objetiva a puros fantasmas o entes de 
razón; que siempre la responsabilidad colectiva viene a re- 
solverse en tantas responsabilidades individuales como unida- 
des humanas hayan intervenido :en el hecho; intervención di- 
recta o indirecta; por acción o por omisión; induciendo, acon- 
sejando oO encubriendo. 

En esas responsabilidades colectivas no hay nunca identi- 
dad, lo que demuestra la necesidad de llegar a la individuación; 
al discernirlas, han de diversificarse cuantitativa y cualitativa- 
mente: una es la del conductor; otra, la de la masa; y en la 
. de aquél y en la de ésta existen grados diversos, correspondien- 
tes a la mayor o menor intervención en el hecho o la gestión; 
al grado de conciencia y dominio de sí; a la mayor o menor 
predisposición al contagio moral y a dejarse influenciar por el 
ambiente: «Es inútil, ha dicho un filósofo, hablar de respon- 
sabilidad colectiva, pues la colectividad no es otra cosa que una 
suma, y sus acciones no son más que resultantes; la colectivi- 
dad no posee ninguna existencia real, como no la posee la sedi- 
cente alma nacional. o cualqiuer otro mito del mismo género; 
como el alma de la especie de los castores, por ejemplo, de la 
que a nadie se le ha ocurrido hablar.» 
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Si la responsabilidad es necesariamente individual, tiene que 
serlo asimismo cuanto se derive de ella o en ella se apoye, como 
sucede con la noción de mérito, derecho a ser feliz por haber 
sido bueno, y su contraria: la familia, las sociedades, como ta- 
les entes colectivos, no merecen ni desmerecen, puesto que no. 
realizan actos que son siempre producidos por sus miembros, 
considerados así; y aquí también, al modo que con la respon- 
sabilidad, el mérito se discierne al individuo-miembro, con arre- 
glo a la calidad y cuantía de su intervención en los actos; todo 
lo cual no ha de ser obstáculo para que continuemos aplicando 
a los grupos esos términos y conceptos, que de algún modo he- 
mos de distinguir el aspecto personal del aspecto social. 

Aunque con el determinismo quisiéramos prescindir del libre 
albedrío para explicar el concepto de sanción (aunque sin li- 
bertad, no sería nunca comprensible la justicia de la sanción) 
reduciéndola a las consecuencias no morales, sino puramente 
naturales, de la conducta, siempre habría de precisarse de un 
agente a quien la sanción fuese aplicada, agente que no puede 
ser otro que un ser objetivo, y cuantas frases se emplean rela- 
tivas a colectividades sancionadas: «¡Qué suerte tiene tal fa- 
milia!, ¡qué desgracia la de ese pueblo!», u otras de análoga es- 
tirpe, se reducen, harto se adyierte, a suerte o desdicha de los 
individuos que las integran. Como es en los individuos donde 
se albergan el remordimiento y el arrepentimiento y donde 
residen el vicio o la virtud. ' 


RELACIONES INTERINDIVIDUALES 


De que el individuo humano posea, como posee, sustantividad 
plena y primacía, subordinándose a él, como lo único. objetivo, 
todo el resto, se haría mal en inferir que cada individuo pueda 
legítimamente considerarse como el centro del universo; ha de : 
tenerse en cuenta la existencia de otras individualidades hu- 
manas, nuestros semejantes, que poseen idéntica sustantividad 
y primacía, son otros «yos» como el nuestro; y si el deber indi- 
vidual exige que no se omita nada de cuanto contribuya al des- 
envolvimiento de nuestra naturaleza, exigiéndonos ésta la 
convivencia y cooperación con esos nuestros semejantes, es 
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evidente que el debido desarrollo de lo nuestro supone la obliga- 
ción de contribuir al de los otros individuos humanos. De suer- 
tes que el que un hombre, Pedro, concurra a que otro, Juan, 
realice su deber individual, es para Pedro'un deber interindivi- 
dual; pero'es, al propio tiempo, un complemento inmediato de 
su deber individual. La condición más precisa para el perfeccio- 
namiento de la Humanidad se halla en que las voluntades se: 
orienten hacia la consecución del ideal considerado como el 
deber de cada uno; y lo que es su consecuencia inmediata, que ' 
todos aspiren a que cada uno de los otros individuos tienda de 
igual modo «a la realización del ideal, considerado como su 
deber propio. : : 

: De esa manéra, sin salirnos de la esfera individual y.sin 
haber de reeurrir a la intimación de entidades abstractas, se 
encuentran sólidamente cimentadas las relaciones con los de- 
más hombres en cuanto individuálidades semejantes. a la nues- 
tra; que luego vendrán las relaciones familiares y cívicas. 
En la intimidad de la propia conciencia, cada uno se per- 
cibe primariamente—nos referimos a la primacía lógico-moral, 
en importancia; que no interesa aquí la primacía psicológica, 
en la percepción—se percibe a si propio en su individualidad, 
autónoma, con un fin peculiar suyo; pero si se percibe autóno- 
mo, no se percibe, no puede quizá concebirse aislado, solitario 
en un mundo de seres inferiores todos y desemejantes, puestos 
a su disposición exclusiva; se percibe unido, solidario de otros, 
seres iguales a él con naturaleza y necesidades idénticas a las 
suyas; fines también ellos y no puros medios a su servicio. De 
ahí que la creencia de cada individuo humano en su valor y 

dignidad sea el origen primero de la creencia en el valor y 
dignidad de los otros; tomados, en principio al menos, solamen- 
te como semejantes; y, derivada de esa creencia, advertimos la 
necesidad de la existencia de obligaciones y derechos recíprocos 
puramente interindividuales, por el pronto. 

Si la inteligencia no se halla dormida u ofuscada por la 
pasión, el individuo piensa que el ser precisa la coordinación de 
esfuerzos para alcanzar los fines respectivos: no puede deberse 
al acaso ni al capricho de un demiurgo, fantástico en sus ope- 
raciones, sino a un Ser omnipotente y bueno que quiso que eso 
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fuera así; y en lo íntimo de la conciencia, advierte la convic- 
ción de que esa Voluntad suprema que tal dispuso posee toda 
clase de derechos sobre nosotros, con los correlativos deberes de 
parte nuestra; deberes que recaen, sí, sobre nosotros mismos, 
por la necesidad de realizar el fin asignado; pero abarcando dl 
todos los aspectos de nuestra naturaleza; la cual demanda el 
relacionarse y convivir con aquellos que con identidad de na-. 
turaleza tienen el mismo fin. po 

Si las reflexiones que anteceden justifican ampliamente 
nuestra posición y el aserto de que basta considerar al indivi- 
duo humano, sin haber de apelar a la objetivación de entidades 
abstractas para encontrar el fundamento de deberes y dere- 
chos de toda clase, las propias reflexiones sirven para explicar 
la introducción de nombres e ideas para la más fácil inteligen- 
cia mutua: La convivencia y cooperación, en efecto, que impli- 
can esfuerzos comunes y jerarquía entre las individualidades 
humanas semejan a las que vemos existir entre los miembros 
de los organismos vivientes, y nada más natural que el repre- 
sentarlo en conceptos y designarlo con términos que supongan 
organización; pero sin autorizarnos a la completa identificación 
con tales organismos fisiológicos, y viviendo vida independien- 
te que anulara o relegara a muy secundario término la vida - 
nuestra individual. : 

Esa asimilación de las diversas agrupaciones socialesra las 
vivientes, nos impele asimismo a formar grupos diversos con 
nuestros deberes interindividuales, denominándolos familiares o 
sociales; pero no porque tales deberes se refieran a nuevas en- 
tidades objetivas; y, por virtud de una ley natural de transfe- 
familia o del Estado; sin otro alcance, en un principio, que el 
de evitar aclaraciones y perífrasis; aun cuando con la insisten- 
te y general adopción se haya llegado, según se ha dicho, a con- 
vertir los puros conceptos en seres reales, pasando eradualmen- 
te de lo mecánico a la organización viva y ton conciencia, para 
desembocar en el supraorganismo que nos excede y absorbe 
anulando nuestra individualidad, constituyendo respecto de: él 
meros elementos anatómicos con la única misión y la sola fi- 
nalidad de concurrir a su desenvolvimiento. 
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Podría ser tolerable ese hiperrealismo si sólo se mantuviera 
en las regiones de la pura especulación; pero el daño mayor, 
y daño grave y trascendental se halla en las aplicaciones que, 
de la aparentemente innocua teoría, se hacen en la vida transfi- 
riendo a la familia, y sobre todo al Estado, lo que solamente 
radica en el individuo; y, en último término, en Dios, origen 
real de derechos y deberes de toda clase y categoría. 

Verdad es que hasta los más fervorosos estatistas tropiezan 
de continuo con el individuo autónomo, siendo inútiles cuantos 
esfuerzos realizan para librarse de él y contraproducentes los 
argumentos con que pretenden persuadirnos de la realidad de 
“su absorción total por el Estado, así como de lo ahincada de 
esta creencia en la conciencia general. Es un hecho, ha dicho al- 
guien, que tan pronto como viene a la vida, se leimponen a 
todo individuo el sello familiar, con el apellido; su asunción 
por el Estado y el sello cívico, con la inscripción en los Regis- 
tros oficiales; y eso lo afirma sin darse cuenta de que, en primer 
término, se le aplica y le acompaña siempre un nombre propto, : 
con el que se designa al nuevo sujeto de derechos y deberes, 
distinguiéndole, sustantivamente, y esquematizando con ello la 
convicción de que ese ser subsiste en sí, es autónomo y posee 
un fin propio impuesto por la Naturaleza, la cual, la Naturale- 
za, no el Estado, le inserta en la familia, llamada a represen- 
tarle en sus derechos. ; 

A reserva de los esclarecimientos y precisiones que se harán, 
ha sido conveniente dejar ahora firmemente establecido que el . 
individuo humano es sustantivo y autónomo, que siendo el único 
que tiene asignado un fin trascendente, no puede ser tomado 
como puro medio, ya por otros individuos, ya por cualquiera 
,de los llamados organismo sociales. 


SOCIABILIDAD 


Nada obsta lo anteriormente establecido acerca de la sus- 
tantividad y trascendencia del individuo humano para el reco- 
nocimiento de su sociabilidad, ya como un hecho, ya como exi- 
“gencia de la Naturaleza. 
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La Historia, en efecto, nos presenta al hombre viviendo cons- 
tantemente en sociedad, relacionándose con sus semejantes; no 
ya con relaciones transitorias y circunstanciales, sino perma- 
nentes y fijas; y no tan sólo integrando una familia, sino in- 
serto en un grupo más extenso y organizado, con organización 
rudimentaria a las: veces, pero siempre con alguna jerarquía 
que implica coordinación de órganos y subordinación de fun- 
ciones: sedentario o nómada, en clan o tribu, siempre le ve- 
mos adscrito a un pueblo, haciéndole suyo, de modo análogo 
- a como hace suyos los miembros de su cuerpo y las aspira- 
ciones de su alma, diciendo: «mi pueblo», y sintiéndose liga- 
do a él, en el tiempo, con el culto delos antepasados, y en el 
espacio, con el grupo que la necesidad o la aventura desgajaron 
por más o menos tiempo; pero sintiéndose soldado a él por 
lazos étnicos, lingúísticos, religiosos y aun políticos y econó- 
micos. 

Deliberadamente hemos escrito que el hombre hace suyo 
el grupo en que, desde el nacer, aparece inserto* y lo hemos he- 
cho en lugar de decir que es, al contrario, el grupo quien hace 
suyo al hombre; porque ni por un instante queremos que haya 
ambigúedad o confusión que induzcan a error. No es, no, el 
grupo social, que no posee otra objetividad real que la de los 
individuos que lo constituyen quien absorbe al. individuo y le 
anula como tal; todo lo más que podría, en cierto sentido, acep- 
tarse, es la reciprocidad; empero, con una muy notable dife- 
rencia: la de que, cuando el nuevo individuo, al devenir sui 
juris y adquirir conciencia clara dice «mi pueblo», «mi familia», 
la atribución se hace a un sujeto sustantivo y real, con todas 
las características asignadas a la persona, de independencia y 
fin propio; “y, en el caso inverso, la atribución se hace a una 
cosa abstracta, sin otra existencia extramental que la de los 
componentes, personas a su vez; con lo cual queda establecido 
ya, que no es ni debe ser el individuo para el grupo, sino al 
revés. Todo sin perjuicio de que los otros individuos que cons- 
tituyen el grupo, al poder decir «yo», ostentan derechos equi- 
valentes; no idénticos, por la distinta situación que en el grupo 


pueden ostentar. 
Verdad es que en el lenguaje corriente se atribuye a “OS 
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grupos finalidad; pero ya se ha mostrado que el elemento fina- 
lista de la sociedad no es algo exterior —y menos, por tanto, su- 
perior—a la naturaleza humana individualizada en cada uno 
de nosotros. Cierto también que a las sociedades se las distin- 
gue y especifica, de ordinario, además de por la organización, 


-por el fin u objetivo; pero ese fin no es otro que el de“los indi- 


viduos; y por eso se dice que la sociedad es para el hombre un 
medio de llegar a la consecución de su fin. 

El hecho de vivir el hombre en sociedad, ni una sola vez se 
desmiente en la Historia antigua, como no se desmiente en la 
,contemporánea; según se observa en los actuales bárbaros. o 
salvajes, supuestos primitivos—supuestos falsamente en sentir 


de algunos, que prefieren juzgarlos más bien decadentes, lo. 


que equivale a decir que, en vez de precivilizados son subcivi- 
lizados—, ya conserven hábitos de nomadismo o ya estén asen- 
tados en territorio fijo: beduínos del desierto, negros de Africa 
o indios de América, todos poseen instituciones, lazos mutuos, 
jerarquía. Y aun los refractarios, los rebeldes, inadaptados a 
nuestras sociedades civilizadas: gitanos, delincuentes, hampa, 


poseen su organización propia, con disciplina y leyes, no por no 


escritas: menos respetadas. 

Los robinsones, reales o imaginarios, conservan un contada 
real con la especie, procurando mantener inextinto el fuego 
sagrado de la confraternidad humana, resguardando a ese íán 
de los hielos de la soledad y el aislamiento los lazos que con- 
tinúan atándoles a la gran familia: lengua, religión, ideales mo- 
rales, progreso mental, vida afectiva, recuerdos, añoranzas, as- 
piraciones, ansiando y luchando por reintegrarse a la Humani- 
dad, de la que sólo momentáneamente se juzgan alejados. Y 
si, por desdicha, llega. un día en que la desesperanza les invade, 


y, flaqueando la voluntad, cesan sus esfuerzos por mantener los - 


vínculos que aún les solidarizan con sus' semejantes, entonces, 
si no sucumben, caen al menos en una situación infrahumana, 
degenerando en seres de puros instintos; y, adormecida la es- 
piritualidad, su alma llega a ser sólo el principio de la vida ex- 


clusivamente sans y animal; sólo potencialmente es ya 
hombre. 


A Ñ o di ; 


SUSTANTIVIDAD Y PRIMACIA DEL INDIVIDUO 257 


LA SOCIEDAD, EXIGENCIA NATURAL 


Universalidad tan peregrina sólo puede ser debida a que el 
hombre es un animal social, de la misma manera que es racio- 
nal; o, más bien, por lo mismo precisamente que es un animal - 
racional: el de la sociabilidad ha de constituir necesariamente 
un impulso natural, una exigencia de la naturaleza humana, la 
cual ha de haber proveído a la manera de darla satisfacción; 
ello es de sentido común, y la ciencia, la ciencia liberada de 
prejuicios, no hace sino confirmar plenamente las presunciones 
e inferencias espontáneas del buen sentido: la afirmación de 
que el hombre es sociable por naturaleza puede decirse qué ha 
pasado a la categoría de axioma, : 

Acaba “de afirmarse que el hombre es social por lo mismo 
precisamente que es racional; lo cual contradice la doctrina 
del sector positivista, que coloca las raíces de la sociabilidad 
humana en condiciones de todo punto exteriores, como la co- 
existencia en determinado territorio, sin preocuparse de que 
esa coexistencia sea casual y accidental o que sea buscada por 
el hombre; o en condiciones biofísicas, como la utilización en 
común de los medios de vida; o en móviles y determinantes 
biológicos, como la, lucha por la existencia y la selección con el 
predominio de los mejor dotados; o, por último, en los puros 
instintos de conservación individual y específica. 

La mayoría, sin embargo, de los pensadores que en el par- 
ticular se ocupan, sin dejar de reconocer el valor, en cuanto 
condicionantes y adyuvantes de todos y cada uno de los citados 
factores, no los consideran como la verdadera causa determi- 
nante del impulso social, ya que ellos, al preocuparse tan sólo 
"de necesidades materiales—precisas, indudablemente, de igual 
modo que lo es el cuerpo al alma, pero no suficientes ni primor- 
diales—reducirían las sociedades humanas a ser meras agrupa- 
ciones, como las de los animales, para la satisfacción de esas 
necesidades sensibles, y tan pronto como éstas se hallaran re- 
lativamente satisfechas, cesaria: todo impulso a ulterior des- 
arrollo y perfección. 
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Por eso se hace preciso admitir, para explicar el impulso ha- 
cia la sociedad propiamente humana, el elemento espiritual, la 
racionalidad, Característica del individuo humano. Todo hom- 
bre, y para hablar más concretamente, cada uno de los hom- 
bres, posee cuantas potencias soú necesarias para el cumpli- 
miento de su destino; pero esas potencias no pueden todas 
pasar al acto sin el concurso de los otros individuos, que con- 
dicionan así su ejercicio; de ahí que todos se hallen recípro- 


camente condicionados para el desenvolvimiento debido de su ' 


racionalidad. Esta, por tanto, la naturaleza racional del hom- 
bre, es la verdadera causa de.la sociabilidad: el hombre, pues, 
es social por ser racional. | 

No interesan a nuestro propósito otros problemas con éste 
relacionados, y los cuales más que a la esencia, afectan al modo 
de manifestarse esa sociabilidad natural, Desde luego, es in- 
admisible el hobbesiano bellum omnium, que no pudo ser el 
estado primitivo de los hombres; aun cuando luego le suce- 
diera un estado de guerra entre grupos; lo que quiere decir que 
ya se hallaban constituidos en sociedad, por rudimentaria que 
fuese; y no tampoco como una situación permanente, como 
sería preciso para poder sentar la afirmación de que el estado 
natural del hombre sea el de una violencia mutua general. 

Evidente es que esa sociedad, exigida por la naturaleza racio- 


- nal del hombre, ha de contar con cuantas notas esenciales la 


caractericen, y una de ellas es la autoridad; la propia Historia 
que nos ha mostrado al hombre viviendo siempre en sociedad, 
nos ofrece a. las. sociedades dirigidas por alguien que señala 
la orientación al fin y se impone a los asociados. | 
Este concepto de la autoridad, como esencial a la sociedad, y 
de origen natural por ende, no es tampoco compartido por to- 
dos. Hay, en efecto, quienes sostienen que la autoridad no es 
sino la manifestación del poder y de la fuerza; esa imposición 
y dominio de uno o varios sería el origen, no sólo de la autori- 
dad, sino del propio grupo social, y ello obedece a que únicamen- 
te atienden a la concreción histórica de la autoridad, a su per- 
sonificación si se quiere; en lo cual tendrían tal vez razón, en 
términos generales; pero se trata del origen y fundamento ra- 


cional, de lo que constituye la esencia de la autoridad, que no 
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puede ser sino la propia Naturalezas que, al exigir la sociedad, 
exige lo que la es indispensable; y no como algo sobrepuesto a 
ella, sino como una necesidad íntima de establecer el orden, ya 
que siendo la sociedad orden, el orden debe ser garantido; con 
garantía que ha de ser a la vez ética, jurídica y coercitiva; con 
los caracteres, por tanto, de deber, de derecho y de fuerza. . - 
Todo lo cual no obsta para que, hablando en términos gene- 
rales (pues obvio es que ha de exceptuarse a la familia, como 
asimismo a sociedades políticas de tipo patriarcal, por ejemplo, 
y otras), sean los propios asociados quienes, de uno u otro modo, 
hagan la designación de persona que ha de ejercer la autori- 
dad. Eso, en teoría, en derecho; que la realidad no siempre mar- 
cha de acuerdo con el derecho..., como no siempre es la novia 
quien designa la persona en que ha de encarnar la autoridad 
marital, que ella no crea; como no la crean los asociados, aun- 
que designen la persona en quien toma carne; que si el prin- 
- ceps, como dijo el Crisóstomo, a propósito del «texto de San Pa- 
blo, no es a Deo, sí lo es la potestas; que el Jurado calificador 
en un concurso no es autor del premio, al serlo de la designa- 
ción del premiado. 
Convenía dejar firmemente asentada esta doctrina, aunque 
sin amplios esclarecimientos, por las consecuencias que se de- 
rivan de ella, y porque, colocada en las cimas de la :especula- 
ción, puede servirnos de faro y alumbrar nuestra ruta cuando 
avancemos, como hemos de hacerlo, entre nieblas de la realidad. 
El individuo humano, pues, pese a su sustantividad y primacía 
y a constituir un fin en sí mismo, tiene necesidad de entrar en 
relación con las otras individualidades, de las cuales recibe 
ayuda y protección, y que son para él medios de perfecciona- 
miento, pero que no pueden ser tomadas exclusivamente como 
medios a la manera de los otros seres de la Naturaleza, sino 
que son, a su vez, fines en sí, y puesto que nos dan ayuda, de- 
mandan correspondencia igual o equivalente de parte nuestra; 
de todo lo cual han de nacer deberes y derechos recíprocos, y 
no transitorios, sino permanentes; deberes y derechos que, si 
bien se hallan establecidos por la Naturaleza, lo son de modo 
genérico e indeterminado, y a los hombres compete determi- 
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narlos y especificarlos, dietando normas para resolver los in- 
evitables conflictos. | e: 

Las relaciones, empero, con nuestros semejantes no son to- 
das igualmente estrechas, frecuentes y precisas. La Humanidad 
es el círculo más amplio, y:con todos los hombres, bajo uno u 
Otro aspecto, nos relacionamos, y respecto de todos tenemos, por 
tanto, deberes y derechos; pero desde el centro «yo» hasta esa 
máxima circunferencia se extiende ancho campo surcado por 
circunferencias de menor radio, con más íntimas relaciones y 
deberes y derechos. 


LA FAMILIA 


La primera sociedad que acoge en su seno al individuo hu- 
mano es la sociedad familiar, aunque en ella, y mediante ella, 
forma al propio tiempo parte de otras más amplias, hasta la 
Humanidad; y aun en cierto sentido, que pueíe antojarse pa- 
radójico, pero que importa hacer constar, vuede decirse que 
pertenece, en primer término, a la Humanidad: no, bien en- 
tendido, como si poseyera objetividad real esa entidad. abstrac- 
ta, sino solamente en el sentido de que, al venir a la vida, forma 
en el grupo de individualidades, con derechos y deberes en acto 
0 meramente potenciales. No: conviene atenernos totalmente 
ni asentir sin restricciones, a la doctrina de que todas las socie- 
dades son simples extensiones de la familia, la cual, merced al 
totemismo u otros motivos, iría agrandándose en clan, tribu, et- 
cétera. Por evitar el scilla de la aminoración en las prerrogativas 
familiares y los atropellos del Estado, no vayamos a dar en el 
caribdis de la hipertrofia familiar, con menoscabo en los dere- 
chos fundamentales y primarios del individuo. 

Lo que desde luego ha de rechazarse sin paliativos es la 0 
afirmación de que la sociedad familiar, en su forma estable, no 
sería una sociedad necesaria, sino libre, producto de acuerdo im- 
plícito o explícito de los individuos. Se basa esa doctrina sobre 
la hipótesis de un primitivo estado de naturaleza, de una fase 
puramente animal de la vida humana, en que sólo existía la 
horda y el hetairismo universal, en que sólo se daría el simple 
acoplamiento de los sexos para realizar el objétivo de la Na- 
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turaleza en la conservación de la especie; hipótesis totalmente 
inadmisible, por carecer, en ¡primer lugar; de todo apoyo his- 
tórico, ya que lo único a que la prehistoria y la Historia autori- 
zan es a suponer la horda y la promiscuidad de sexos, como un 
intervalo, y muy limitado, de degeneración, no como un estado 
normal y original. Es, además, racionalmente inadmisible, ya 
que la libertad para el convenio no puede ejercitarse en una 
condición extrasocial, y ya también que despoja al hombre del 
instinto sexual, propiamente humano, es decir, que implica ra- 
cionalidad y crea lazos afectivos, y del instinto paternal. 

No es todo ello obstáculo para que en la realización concre- 
ta de la asociación conyugal, germen de la paterno-filial y base 
de la familia, no tenga alguna participación la voluntad huma- 
na. El contrato matrimonial, que no puede aducirse como sien- 
do el origen lógico e histórico de la sociedad conyugal, es, sí, 
cuanto a la determinación del modo y forma, producto de la 
iniciativa individual; como es de una manera, podía haber 
sido de otra. 

Precisamente, en contraposición de esa doctrina, que desco- 
noce el verdadero origen de la sociedad familiar, que se halla en ; 
el instinto sexual racionalizado, por humano, y en el instinto 
paternal, achacan otros a la familia el constituir una sociedad 
demasiado estrecha, encerrando en muy limitado círculo los 
deberes y actigidades del individuo, y si bien la acusación no se 
halla siempre justificada, ni debe ser dirigida a la familia, como 
tal, fuerza es convenir en que no son muy infrecuentes los ca- 
sos en que la sociedad familiar se sale del modesto papel que le 
ha asignado la Naturaleza, y olvidando los intereses de otras 
sociedades, exige del individuo sacrificios y abnegaciones que 
redunden en beneficio de la familia, aunque ocasionen perjui- 
cios graves a los extraños: y esa exagerada devoción por los in- 
tereses familiares, con menoscabo o desdén de otros más altos, 
no suele darse sin perjuicio de los derechos del individuo-miem- 
bro familiar, absorbidos por el jefe, cuyo egoísmo le convierte 
en déspota .de los suyos, a quienes explota. 

Tan pronto como viene a la existencia, el individuo humano 
pertenece a la Humanidad, la cual encomienda a los padres el 
cumplimiento de los deberes que con el nuevo ser surgen; y no 
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poseen los padres otros derechos que los precisos para ese cum- 
plimiento; se trata de una realización nueva del tipo ideal, hom- 
bre, que ha de devenir actual, del hombre potencial, que es el 

niño; quien no pudiendo realizar por sí, el deber de ser «hom-- 
bre», en el sentido pleno de la palabra, posee un derecho es- 
tricto a que otros lo hagan por él, supliendo su impotencia, 
mientras y en la medida en que la impotencia subsista; dere- 
cho que supone un deber correlativo en los otros individuos: de 
caridad, ordinariamente, para todos; de justicia rigurosa para 
los que le trajeron al mundo, quienes al darle la vida se-obli- 
gan a su necesario complemento: la conservación y el desenvol- 
vimiento natural. Pero estos derechos y deberes son, bien se 
advierte, interindividuales, aunque, para mejor entendernos, 
evitando perífrasis, los denominemos y concibamos como dere- 
chos y deberes familiares. 

Se ha indicado que todos los hombres—por múltiples razo-' 
nes de diversa índole, y no fuera sino porque todos están llama- 
dos a beneficiarse de la cooperación del hombre que saldrá del 
-niño—, que todos, tienen la obligación de suplir la impotencia 

29 las deficiencias del niño, aunque no todos en igual medida, 
sino paralela a la proximidad a él, proximidad espiritual o físi- 
ca, en el tiempo y en el espacio, y, como es forzoso, a ese deber 
va adscrito el derecho a los medios de realizarlo, y en eradación 
decreciente desde los más próximos, los padres, en, el grado má- 
ximo, hasta la Humanidad, grado mínimo, pasando por la so- 
ciedad civil y el Estado. ' 

Igual medida e idéntica base poseen los derechos. que se ad- 
quieren por el cumplimiento de esos deberes: la obediencia, el 
reconocimiento y el amor del niño por la proximidad se gra- 
dúan, así como los beneficios que ha de devolver en compensa- 
ción de los en su día recibidos: padres y hermanos, esto. es, ¿n- 
dividuos, son los primeros beneficiados, porque fueron los 
primeros obligados; siempre, según se ve, derechos y deberes 
interindividuales, sin que aparezcan los relativos a una entidad 
"puramente mental. 

Menos todavía necesita aparecer en la conyugal, base de la fa- 
milia, «pareja humana fecunda», que dijo Sertillanges. Al rea- 
lizarse la unión conyugal nacen, es verdad, derechos y deberes 
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recíprocos entre los cónyuges; pero son también deberes y de- 
rechos entre individuos que brotan del hecho del juramento o 
contrato con que libremente se obligan, de modo análogo—no 
idéntico—a los que surgen de cualquier otro contrato o com- 
promiso realizado entre dos o más personas; puede dárseles, si 
se quiere, un nombre especial para caracterizarios, pero ello no 
autoriza para otorgar existencia real y vida para que de ella 
partiesen derechos y deberes tales. 


e 


Acerca del particular, como acerca de cuantos rozan intere- 
ses vitales de los hombres, surgen diversos problemas, que se 
han vuelto complicados y difíciles desde que, apartándonos de 
los senderos trazados por el buen sentido, nos hemos aventura- 
do por rutas tortuosas, creándonos nosotros mismos dificulta- 
des, quizá por delectación morosa en superarlas. El primero de 
esos problemas se refiere a la amplitud del derecho-deber de 
los padres, o sea a la extensión de las atribuciones del padre, en 
tanto, sobre todo, no ha llegado el hijo a ser plenamente Sui 
juris. 

Con la doctrina de ia sociedad supraorganismo y la consi- 
guiente absorción del individuo, nada representaría la célula, 
"sirviendo exclusivamente para la perfección y para el interés 
"del organismo en que se insertaba, dejando de constituir fin en 
sí mismo para ser puro medio en beneficio de otros individuos, 
en realidad de verdad, 0, mejor todavía, en beneficio del inGi- 
viduo-jefe, del que encarnase la autoridad, con todos los absur- 
dos que de semejante concepción se derivan, como se derivaron 
en la primitiva familia romana. Con la doctrina, en cambio, de 
la sustantividad y primacía del individuo, «el problema queda 
muy simplificado. Antes aún de su nacimiento es ya el niño su- 
jeto de derechos que suponen deberes, positivos y negativos, en 
los padres, previstos y señalados por la Naturaleza, por Dios; los 
cuales marcan las atribuciones de los padres, cuantas sean -pre- 
cisas para ir esculpiendo al hombre en el niño; pero sin perder 
de vista que su actuación recae sobre un ser autónomo—+en po- 
tencia, sino actualmente—, que habrá de realizar su destino 
propio; que el designio manifiesto de la Naturaleza es, no que 
el niño sea para ellos o para el grupo familiar, sino al revés, 


y 
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ellos para él, y eso, aun en el caso de que previeran que, andan- 
do el tiempo, no había de serles. compensado el sacrificio, si 
menester fuera el realizarlo. 


AUTONOMÍA DE LA FAMILIA 


Mas tampoco deben restringirse las atribuciones familiares 
—y éste constituye otro problema de solución igualmente difí- 
cil con la doctrina de la sociedad-organismo—ni usurparlas a 
la familia. La Naturaleza, con.evidencia que nadie puede des- 
conocer, se las ha discernido, y ninguna persona, individual o 
colectiva, puede inmiscuirse en la formación del niño, como 
tampoco en la reglamentación de las relaciones íntimas de los 
cónyuges entre sí, ni en las de ambos con sus hijos, más que en 
el caso, de que luego se hablará, de injusticias y atropellos en 
los derechos individuales. Ninguna otra razón o pretexto, aun- 
que, en apariencia, bien intencionados, puede autorizar al Es- 
tado a mezclarse en las relaciones intrafamiliares, violando el 
derecho-deber de los padres y los propios derechos del niño a 
ser formado, lo mismo en lo mental y moral que en lo fisioló- 
gico, por aquellos que la Naturaleza, Dios, en último término, ha 
determinado. : 

Todo esto, que tan claramente resalta con la doctrina de la 
sustantividad y primacía del individuo humano, se complica y 
confunde con el realismo exagerado de considerar organismos 
vivientes a las sociedades, y, sobre todo, al monstruoso organis- 
mo del Estado; la célula individual, en este caso, vendría a per- 
derse, en cuanto autonómica, en el órgano ó aparato que cons- 
tituiría la sociedad familiar; pero como ésta, a su vez, venía a 
perder la autonomía al integrar el gran organismo nacional, 
éste sería el encargado de determinar el papel que célula y 
órgano habrían de desempeñar, teniendo en cuenta, no su bien 
y fin propios, sino el fin y el bien del conjunto; los niños perte- 
necerían al Estado, y éste podría moldearlos a todo su talan- 
te, dándoles la formación mental y "moral, ¿y por qué no la fi- 
siológica?, que creyera convenir 2 sus fines o a sus caprichos. Y 
todo ello muy legítimamente, puesto que en esa hipótesis el in- 
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dividuo es para la sociedad, y no viceversa; no habría razones 
en que apoyar las protestas, ni para apellidar tirano, concul- 
cador de derechos al Estado; como no lo tienen los órganos o 
miembros del organismo fisiológico cuando la unidad, individuo, 
les fuerza a servir exclusivamente a la perfección del conjunto. 

No. quiere esto decir que la misión encomendada a los pa- 
dres les vuelva a éstos dueños de disponer a su antojo del niño 
y sus destinos, siendo siempre ilegítima la intervención extra- 
ña; hay ocasiones en que no sólo es legítima, sino obligatoria, 
y ello, precisamente, gracias a la sustantividad y autonomía del' 
individuo. Los imprescriptibles derechos de éste implican en los 
demás el correlativo deber, deber de caridád en quienes no sean 
sus padres, pero que se trueca en deber de justicia cuando los 
padres no pueden o no quieren cumplir los suyos, y aquí es don- 
de comienza la misión de esa sociedad, más amplia que la fa- 
miliar. 

Puede, efectivamente, acontecer que la familia, en todo o en 
parte, se vea imposibilitada de atender a la satisfacción de ¡as 
necesidades-derechos del niño, y, en ese caso, el deber riguro- 
so de los padres se transfiere a los otros individuos, quienes, 
constituidos, cual se hallan, en sociedad política, descargan so- 
bre ésta el cumplimiento de los deberes interindividuales, mas 
sin que ésta pueda entender que ejercita en este caso derechos 
propios; como no debe entenderlo el individuo aislado que pres- 
ta ayuda a un semejante, de esa ayuda necesitado, para el ejer- 
cicio de algún derecho. En el caso concreto de la formación del 
hombre en el niño, el único que posee derechos originarios es el 
niño; los demás, la familia, en primer término, sólo posee los 
precisos para el cumplimiento de los deberes. 

De modo análogo cuando la familia se inhibiese, no quisie- 
ra cumplir sus deberes; con más, en este caso, la aplicación de 
sanciones apropiadas por el daño que a todos y cada uno infie- 
re. Sólo en casos tales dejaría de ser abusiva y tiránica la in- 
gerencia del Estado, y no porque la familia, insistimos, posea 
originariamente derechos propios frente al niño, aunque sí res- 
pecto de él, y frente a otros individuos o sociedades, y eso por- 
que el Autor de la Naturaleza ha dispuesto que sea la familia 
la depositaria de los derechos del niño. . 
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Aún se ha complicado más el problema por el empeño de 


otorgar vida u objetividad a las personas morales, apartándose 
de las discretas y persistentes llamadas a la realidad por par- 
te del buen sentido. Es un hecho que existe actualmente una hi- 
pertrofía del Estado, no tan sólo en la vida real, sino también 
en la esfera especulativa. El Estado moderno tiende a: absorber 
iniciativas y acaparar atribuciones individuales y de grupos s£o- 
ciales en todos los órdenes y aspectos de la vida, y es lo más la- 
mentable que se intenta justificar doctrinalmente esas extrali- 
mitaciones, no siendo escasos los que sé dejan seducir por los 
sofismas. Pero acontece, a la vez, que los adversarios, viendo 
que otras asociaciones, la familia particularmente, resultan mal- 
paradas, han extremado—arrastrados por muy explicable reac- 
ción—la defensa de esa institución natural, empleando argu- 
mentos que, sobre no resistir una crítica imparcial y serena, se 
hallan preñados de peligros para la sana doctrina. 

Inténtase justificar y realzar la familia en nombre y por 
interés de la nación y de la Humanidad, tomándolas, no distri- 
butivamente, sino en sentido colectivo y como si poseyeran rea- 
lidad extramental. El camino es equivocado al par que peligro- 
so. Para lograr una fuerte organización de la familia ha de 
partirse del individuo, estableciendo firmemente los derechos y 
deberes individuales e interindividuales, y en el individuo está 
la razón de la familia, y no al revés. 

Es cierto que, en ocasiones, el individuo debe secrificar su 
bien en aras del bien del grupo familiar; pero también lo es 
que a veces ha de sacrificar el bien de la familia suya en aras 
del bien de otras familias, que constituyen la Patria, o hasta de 
la gran familia humana; mas estos tres grupos de deberes: fa- 
miliares, cívicos y humanos, no son otra cosa que consecuen- 
cias naturales y rigurosas del deber individual y del interin- 
dividual..El deber de sacrificarse por la familia, la Patria o la 
Humanidad no responde a derechos que esas tres entidades 
abstractas posean, sino que son una exigencia de la justicia, que 
demanda los deberes interindividuales, aunque por distintos 
conceptos y razones, que justifican la formación de grupos di- 
versos en los derechos y deberes. 


_ No €s, por consiguiente, el Estado quien postula la familia; 
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es el individuo quien necesita de ella y que de ella se sirve 
para poder ir, paso a paso, conquistando la autonomía com- 
pleta; desde el instante de ser concebido hasta la total eman- 
cipación, su vida es un proceso a la independencia y plena. 
sustantividad. 

Entendido así el problema y deshecho el equívoco, puede 
ya hablarse de la necesidad de dar estabilidad y fortalecer la 
familia; poco será cuanto se haga para la defensa y consoli- 
dación de la unidad familiar, sin que para ello sea preciso do- 
tarla de vida ni objetividad. Verdad es que la familia, asocia- 
ción de hecho exigida por la propia Naturaleza, llegará a ser 
una institución social y jurídica sobre la que el Estado legis- 
la, mas sólo en lo que afecta al carácter de institución, con 
relaciones e interferencias respecto de otras similares, no en 
cuanto asociatión natural, bajo cuyo respecto es la familía 
misma, a medida que va racionalizándose, la que crea sus le- 
yes, teniendo como primera fuente la tradición. 

Tiénese hoy, en general, por averiguado que la familia pri- 
mitiva fué monogámica, y que la poligamia sobrevino como 
una degeneración, aunque mantenida durante siglos, hasta que 
el Cristianismo, declarándose en favor de la monogamia, l0- 
gró establecerla firmemente entre griegos y romanos, y con 
mayor facilidad en los pueblos bárbaros, que ya la practicaban, 
aunque atenuada por el concubinato; y es lo cierto que la 
sociedad más fija y determinada por la propia Naturaleza, e 
su contenido y aun en su forma fundamental, es la familia; y 
el propio Spencer, tan poco sospechoso, observa muy atinada- 
mente que hay instituciones, cual la familiar, cuya evolución 
es limitada, y debe ser ayudada de tal manera que en modo al- 
guno conduzca a verdaderas metamorfosis. A la Etica y la Reli- 
gión es a quienes exclusivamente compete el atender a la per- 
fección de la forma femiliar. Al Estado le corresponde tan 
sólo lo ritual y lo externo, y las relaciones, no intra, sino iX%- 
ter-familiares. 
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EL ESTADO. SUBSISTENCIA DE LO INDIVIDUAL 


Cuando le contemplamos dentro de la familia, todavía per- 
cibimos fácilmente al individuo, y podemos pensarle' sustanti- 
vo. y fin en sí; unidad que integra un todo, pero un todo re- 
ducido, cuyas partes son enunciables con números dígitos, y 
nos es dado otorgarle un valor considerable de sumando: pero 
al convertirse de puro miembro familiar en ciudadano y, so- 
bre todo, en ciudadano de nuestros grandes Estados moder- 
nos, entonces se nos pierde, minúsculo granito de arena, en 
la playa inmensa, en la que nada parece representar, quedan- 
do absorbido, anulado; no es maravilla que muchos le des- 
conozcan y desdeñen. ' 

Y, sin embargo, no es así; continúa siendo el individuo sus- 
tantivo y fin en sí mismo, único ser que piensa, siente y tie- 
ne conciencia de sus actos, de su valor y dignidad, y, en suma, 
único ser real, con realidad extramental, y único sujeto de de- 
beres y derechos. Un grano de arena es, sí, el individuo-ciuda- 
dano, pero granos asimismo son cada uno de los demás indivi- 
- duos, los cuales, juntos—y sólo por juntos, sin dar nacimiento 
a una realidad nueva—, constituyen el Estado, 

El destino, el valor y la dignidad continúan siendo propios 
y exclusivos de cada uno de los sumandos-individuos, y, pre- 
cisamente, porque cada individuo percibe su dignidad y su 
fin propios, es por lo que se siente obligado a pensar y respe- 
«tar la dignidad y fin de los otros. La creencia de cada indivi- 
duo en el valor propio no es, según algunos pretenden, efecto 
y consecuencia, sino causa y origen primero de la creencia en 
el valor de la sociedad humana; sin aquella creencia no hu- 
biera nacido ésta, y si aquélla no se conservara después de sen-- 
tirse miembro social, tampoco sobreviviría la segunda; por eso 
se ve que tal convicción en la dignidad propia late, y con pu- 
janza, en el altruísmo y la abnegación más extremados: cuan- 
do mayor parece la abdicación y olvido de nuestro yo indivi- 
dual en beneficio de los otros, el yo y su destino sobrenadan. 
<El que pierda su vida, la' ganará.» 
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Aun suponiendo, con otros pensadores, que con la inserción 
en la sociedad el interés individual se identifica con el so- 
cial, que la contiene 'en cierte medida, y que, por tanto, el 
individual se desvanece ante el social, siempre resultará que, 
trabajando el individuo por su propio bien, trabajará por el 
bien general, y viceversa; de lo que se desprende que constan- 
temente aparece flotando el interés individual sobre el gene- 
ral, que, en último análisis, no es sino el interés de otros in- 
dividuos | . 

Y eso, el buscarse siempre el individuo a sí propio, no tan 
sólo constituye un hecho constante, sino que es, además, mo- 
ralmente lícito, y, en cierta medida, obligatorio: Charitas bene 
ordinata incipit á seipso; siempre bien entendido que el inte- 
rés individual, buscado por «cada individuo, sea legítimo, y 
siempre que los medios empleados sean altruístas, haciendo o 
procurando hacer el bien de los otros, y no egoístas, de bajo - 
egoísmo, sacrificando a los otros en- beneficio propio. 


PROGRESO EN LA AUTONOMÍA INDIVIDUAL 


Porque no revisten interés directo e inmediato para nues- 
tros propósitos, no hemos de detenernos en la exposición de 
las diversas etapas por las que en su evolución progresiva ha 
ido pasando la Humanidad en la esquematización de su instin- 
to social desde el patriarcado hasta el Estado moderno; y si 
establecemos comparaciones entre el pasado y el presente, es 
porque ello confirma palmariamente nuestra tesis, 

En el pasado, efectivamente, el individuo aparecía absor- 
bido por las instituciones sociales que le oprimían, y constituye 
una enseñanza de la Historia que el progreso en la Humani- 
dad se ha realizado rompiendo, a costa de sacrificios y heroís- 
mos, las cadenas que vejaban a las unidades humanas, reem- 
plazándolas con solidaridades menos brutales; más humanas y 
más libremente aceptadas por el individuo; la independiza- 
ción, la desolidarización de éste respecto de las instituciones 
rígidas en que había de moverse, es el hecho más constante 
que nos presentan los anales de la Humanidad ; ya que, como 
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muy atinadamente observa Fouillée, antes de la interdepen- 
dencia con los demás hombres, existe la ley de dependencia 
consigo mismo y su constitución individual, como existe asi- 
mismo la aspiración a la independencia. 

Todo el proceso de desolidarización, que avanza de Oriente 
a Occidente, tiende de manera constante a una mayor “autono- 
mía de la persona humana, rompiendo o disminuyendo las tra- 
bas que el clan, la casta o la tribu habían puesto a la expan- 
sión de las actividades individuales en todos los dominios: en 
el del trabajo, lo mismo que en el campo político o religioso, 
hasta en el de la ciencia y el arte. 

Ese proceso hacia la autonomía y dignificación de la per- 
sona humana culmina—como doctrina al menos y como aspi- 
ración—con el Cristianismo, cuyo divino Fundador «se hizo, 
carne y habitó: entre nosotros» para redimir a cada uno de 
nosotros, individuos, no a instituciones o entidades abstractas. 

Dejando a los sociólogos la discusión dela hipótesis que 
afirma la homogeneidad absoluta de las sociedades humanas . 
y la progresiva heterogeneidad, es un hecho que, a partir del Cris- 
tianismo, se advierte una doble tendencia: la de buscar la armo- 
nía en la diversidad de las sociedades por medio de acuerdos, en 
vez de luchas; y, asimismo, la progresiva sustantiviad de to- 
dos los elementos sociales, tanto individuos como grupos; con 
la circunstancia, muy digna de ser notada, de que a medida 
que van siendo más reconocidos el valor y la autonomía del in- 
dividuo, éste va mostrándose más apto y más inclinado a co- 
operar con los otros, multiplicando las asociaciones libres y 
conscientes. 

Verdad es que hay quienes, violentando la Naturaleza, in- 
tentan anular en la práctica al individuo y la familia, negán- 
doles el derecho a crear asociaciones libremente consentidas; 
pero, en derecho, el objetivo de la evolución social es la indi- 
vidualización de las unidades humanas y de sus agrupaciones 
libres, sin que ello perjudique lo más mínimo a la racionali- 
zación de la sociedad. 
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EL PROPIO SOCIALISMO ES INDIVIDUALISTA 


A despecho de las hipertróficas dimensiones de su Estado 
y los intentos de absorción total del individuo, los estatistas 
de todo matiz van a parar—inconscientemente o no importán- 
doles la contradicción y la inconsecuencia—a un individualis- 
mo disfrazado. El marxismo, el propio socialismo colectivista, 
pese a sus proclamas y declaraciones explícitas, es, en el fon- 
do, individualista, y propugna y defiende la primacía y sus- 
tantividad del individuo. 

Los que de entre ellos luchan de buena fe y, estimulados 
por un sentimiento altruísta, alientan una gran solicitud por 
la suerte de todos los miembros sociales; y subyacente en to- 
das las reivindicaciones a que aspiran, en nombre, aparente- 
mente, de las necesidades sociales, late la idea y el sentimien- 
to de que cada uno de los individuos debe verse satisfecho en 
la más amplia medida; de que cada uno debe verse retribuido 
según sus obras, o, todavía más, según sus necesidades, cuando 
por solas sus obras o por el solo ejercicio de sus facultades, si la 
_ Naturaleza se le mostró avara, no puede igualarse a los otros, 
a aquellos con quienes esa Naturaleza fué pródiga en dones, 
asegurándoles compensaciones en los casos de invalidez, etcé- 
tera, la menor y la más oscura de las individualidades es ob- 
jeto de sus desvelos y reivindicaciones. : : 

Esos idealistas del socialismo—que los hay, aunque no 
abundan los que permanecen idealistas—, un mucho utópicos 
y soñadores, aspiran a racionalizar y elevar la sociedad, pero 
con el propósito de que sus miembros devengan todos iguales y 
fines en sí, y no puros medios; si bien conserva un espíritu cen- 
tralizador, aspirando a que sea el Estado la salvaguardia y el 
tutor de las individualidades; haciendo que las conexiones e 
interdependencias mutuas de los miembros, cada vez más nu- 
merosas, por exigirlo así la naturaleza humana, se hallen bajo 
«la inspección excesiva y demasiado absorbente del Estado, has- 
tá despojarlos de espontaneidad e iniciativa y de libertad en 


su desenvolvimiento, 
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Equivocados, pues, los estatistas cuanto a los medios y pro- 

cedimientos, por no consentir la expansión libre de las indi- 
vidualidades para contraer uniones y alianzas, menos forzo- 
sas cada vez, aunque sean más complicadas, pero con autono- 
mía y menor uniformidad. Cierto que este su positivo indivi- 
dualismo está mal encaminado y es contradictorio con-sus te- 
sis, sin ellos advertirlo quizá, pero no por ello deja de conside- 
“rar al individuo y su bienestar como el eS final a que la 
sociedad debe tender. 
. Los idealistas del socialismo van, por tanto, contra la ten- 
dencia del individuo a la emancipación gradual de las unio- 
nes impuestas por la violencia para trocarlas 'en voluntarias; 
pero no “van contra el individuo ni le anulan, antes luchan 
con gran empeño por su dignificación y perfeccionamiento. 

Individualista asimismo es otro de los grupos que entre los 
colectivistas pueden señalarse, aunque con individualismo egoís- 
ta, rastrero y ruin, y en el cual figuran casi todos los agitado- 
tes y dirigentes políticos, hipócritas en su conducta e insin- 
ceros en la exposición de sus convicciones, y cuyas aspiracio- 
nes se reducen a servirse de las masas como escabel para en- 
caramarse a las alturas del Poder en su exclusivo beneficio; 0, 
cuando no, hacer valer ante el Estado su dominio sobre las 
muchedumbres, y en «sórdidas y premiosas colaboraciones», 
obtener pingites sinecuras. Entonces sustituyen los conceptos * 
y términos de individuo y miembro social por los de partidario 
y cliente; 'y obligados a satisfacer las crecientes exigencias del 
partido y la clientela, cuando llegan a beneficiarios del Poder, 
atribuyen al Estado—es decir, a ellos, que encarnan la auto- 
ridad—funciones numerosas que competen a la sociedad en 
sus miembros, y, nO contentándose con las atribuciones tradi- 
cionales del Estado: ejército, policía, administración,. justicia, 
relaciones internacionales, etc., le hacen banquero, patrono, 
. Empresario, fabricante; claro es que con el objeto de que, au- 
mentando las funciones, aumenten los órganos, y haya medio 
de satisfacer a la clientela 'con distribuciones abundantes, di- 
lapidando, pródigo, las riquezas nacionales. : 

Y no menos individualistas las masas, amorfas e inconscien- 
tes, cuya recluta se realiza con el señuelo del provecho, no ge- 
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neral, ni de la sociedad, sino de la clase en que ellos forman, 
y, por tanto, de cada uno de ellos, que aguantan el despojo que 
se les hace de la espontaneidad y libre iniciativa y se avienen 
a formar el rebaño, con la esperanza del lucro propio. Y por 
eso se observa—suministrando nueva prueba de su individualis- 
mo ingénito y que la esperanza en el beneficio suyo individual 
era lo que les inspiraba y les indujo a afiliarse—, se observa 
que los defraudados, todos aquellós que no se han visto tan 
favorecidos como soñaran, van a desembocar al anarquismo, 
franca y exageradamente individualista. 

Esa tendencia hacia la mayor autonomía del fdteona! que 
late en el fondo del socialismo, no es sino un reflejo, por con- 
] tagio, de la tendencia innata en el hombre, y que; a partir del 
Cristianismo, va acentuándose de día en día, y hoy se mues- 
tra—pese a algunos descarríos circunstanciales de la postgue- 
rra—pujante y arrolladora: 

Gravitando como sobre nosotros gravita el peso ancestral, 
herederos Casi inmediatos de las generaciones que conocieron 
y practicaron una centralización desmesurada, que absorbía 
hasta la anulación al individuo humano en provecho del Mo- 
loch-Estado, algo nos queda aún, demasiado, de la hipertrofia 
estatal; pero fácil es advertir, tanto en el orden especulativo 
como en el de la vida práctica, que cada día se dibujan, con 
trazos más salientes, las iniciativas por la independización del 
individuo y de asociaciones libremente establecidas por él, en ' 
todos los órdenes y para toda clase de fines. En cualquiera de 
los sectores de la actividad se advierte una atención creciente 
a las individualidades, trabajando por su salvaguardia y per- 
feccionamiento; y ello sin perjuicio del paralelo aumento—au- 
mento inevitable y utilísimo, que el individuo no puede per- 
“feccionarse sin la cooperación de los otros—de las conexiones 
e independencias que cristalizan en los Sindicatos, Cooperati- 
vas, Mutualidades, los cuales van haciendo menos necesarias 
cada vez las intromisiones de Sociedades forzosas, que, sin per-. 
der su carácter de necesidad natural, van dejando desenvol- 
verse más libremente las iniciativas «individuales y colectivas. 

El grado de desarrollo de los seres todos en la Naturaleza se 
manifiesta por el hecho de trocar su servidumbre en dominio: 
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- y la Humanidad, a su vez, muestra su progresión con el hecho 
de sobreponerse y hacer servir a sus fines de perfección las Co- 
sas e instituciones que parecían hechas para domeñarla y man- 
tenerla sometida; y por eso se constituye en Sociedades cada 
vez más deseosas de independencia, más y más autónomas, para 
de esa suerte permitir a sus miembros desenvolver “mejor su 
 personalidad,. asociándose libremente, disponiendo soberana- 
mente—soberanía relativa, claro es—de sus destinos individua- 
les o libremente colectivos. 


DESVIACIONES DEL INDIVIDUALISMO 


No dejan de presentarse con tal motivo desviaciones y de- 
masías en la tendencia individualista, que son muchos los que, 
por instinto, propenden a los extremos, desencauzando los pro- 
blemas, con las miras perezosas de seguir la línea del menor 
esfuerzo: que una cosa es el individualismo sano y racional, 
que alienta como ideal y finalidad suprema el bien individual, 
pero consciente de que no podrá llegar a obtenerlo sin la co- 
laboración de los otros, colaboración que postula, cómo exi- 
gencia ineludible de medio, altruísmos y abnegaciones recípro- 
cas; y otra cosa muy distinta el individualismo anárquico y 
egoísta, de egoísmo miope y mal encaminado, que cree hallar 
su bien por el camino más corto y llano, en la satisfacción de 
los instintos bajos, en vez de buscarlo en las satisfacciones ra- 
cionales. 

Pero el que existan direcciones equivocadas en el sentido 
individualista, direcciones que es forzoso combatir, no obsta 
para que exista, como existe en la actualidad, una dirección 
pujante y vigorosa que aspira a penetrar en las inteligencias, 
hacer suyas las voluntades e implantarse en la vida e institu- 
ciones humanas, como expresión de verdadero y legítimo pro- 
greso. Verdad es que la propia actualidad nos presenta mues- 
tras, muy robustas algunas, de regresión (de regresión, en el 
sentir nuestro, que sostenemos la tesis de que constituye pro- 
greso la tendencia a la autonomía del individuo y de los gru- : 
pos de asociación libre); pero esas mismas regresiones, efecto, 
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unas, de las crisis de la postguerra, y de revoluciones políticas 
y sociales otras, y la hostilidad general de que son objeto, po- 
nen muy a las claras de manifiesto que lo normal es lo con- 
trario: la primacía del individuo, fin eterno y trascendente. 

Pese, en efecto, a todas las socializaciones a que en nues- 
tros días estamos asistiendo, asistimos también' al esfuerzo 
creciente y marcadísimo del individuo y grupos inferiores a 
emanciparse de ellas, haciéndolas servir a sus propios fines, 
volviendo cada vez menos necesaria la violencia del Estado, 
que jamás los hombres aceptarán gozosos ni resignados la vio- 
lencia exterior como preferible a las agrupaciones libres con- 
sentidas por ellos: lo racional, que es lo digno del hombre, se 
halla en razón inversa de lo violento. 

La racionalización de la sociedad y del Estado, es decir, 
el intento de organizar y dotar ambos de atribuciones con su- 
jeción estricta a principios racionales, postula como condición 
precisa una cierta exaltación de la individualidad y una plena 
conciencia de los derechos y deberes individuales, y con ella, 
conciencia también de su dignidad y de la estima que debe 
merecerse a sí mismo. Cierto que ello puede conducir a.algu- 
nos a un individualismo absurdo y funesto, por impregnado de 
egoísmo desmedido, pero un riesgo semejante se corre siempre 
y en todo, y, por temor a las posibles desviaciones, no hemos 
de renunciar al cultivo de las virtudes y cualidades que la ra- 
zón apruebe, aconseje u ordene. 

Fácilmente se. advierte, por todo lo expuesto, que el indi- 
vidualismo, reprobable y perjudicial a la sociedad y a la gran 
familia humana, puede ser que se halle más difundido que 
el otro, el sano y ajustado a razón; pero, en cambio, éste es más 
fecundo «y potente, por encontrarse vivificado por el amor a la 
Verdad y al Bien; amor que impulsa al olvido y abandono de 
si mismo, al sacrificio y al heroísmo, y ello precisamente por 
estimarse y tener alto concepto de sí propio; la historia de la 
Humanidad está llena de ejemplos de ese individualismo, loco, 
por sublime y suprahumano, y las abnegaciones de individua- 
lismo tal redundan en beneficio, no de entidades abstractas, 
“sino de individualidades vivientes, de unidades idénticas a la 
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La pujanza y valor de las sociedades, siempre debidas a 
la existencia en su seno de esas individualidades, que para su 
conducta, se inspiran en móviles racionalmente egoístas; así 
como sus regresiones y decadencia obedecen a la desaparición 
de tales tipos excelsos de moralidad, ya que el desinterés es 
compañero inseparable del verdadero y os egoísmo indi- 
vidual. 


DERECHOS Y DEBERES SOCIALES 


Examinado serenamente y- sin prejuicios, nada tiene de 
complicado el problema de si, además de los derechos y debe- 
res interindividuales, existen otros entre el individuo, de una 
parte, y la sociedad y el Estado, su forma, de otra. Ni la socie- 
dad ni el Estado pueden, rigurosamente hablando, ser sujetos 
de derechos ni deberes, toda vez que no son personas ni po- 
seen siquiera existencia real: las puras abstracciones, por mu- 
cho fundamento que tengan en la realidad, no pueden sentirse 
obligadas, ni hallarse en posesión del poder moral inviolable, 
constitutivo del derecho, siendo, por tanto, absurdo A 
selos en sentido estricto. 

Pero el hecho de que los hombres hablen de derechos y de- 
beres sociales, derechos y deberes del Estado, y otras expresio- 
nes análogas, no puede menos de tener su justificación. Aun 
suponiendo a las unidades humanas aisladas, sin formar aso- 
ciación, existirían derechos y deberes interindividuales, basa- 
dos en la necesidad de respetar cada uno la personalidad y 
la prosecución del fin humano en los otros como en sí mismo, 
y de ayudarles, o caritativamente o por exigencias de rigurosa' 
justicia, al' desenvolvimiento de aquélla y la consecución de 
éste; éstos constituirían los deberes propiamente interindivi- 
duales anteriores, con prioridad lógica, ya que no en el tiem- 
po, a otro grupo 'de derechos y deberes recíprocos nacidos del 
hecho de hallarse asociados, los cuales continuarían siendo 
derechos y deberes entre individuos, únicas personas reales, 
pero distintos de los otros deberes, no habiendo, por tanto, in- 
conveniente en agruparlos bajo distinta denominación, que fa= 
cilita la mutua inteligencia cuando de ellos haya de hablarse. 
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La sociedad implica organización, y, por ende, variedad, 
polimorfismo, en expresión de Bergson, y, cuando menos, en las 
más rudimentarias, dimorfismo: unos que mandan, dirigentes, 
y otros que obedecen. La armonía, indispensable en la sociedad, 
no es monotonía, sino que demanda variedad de actuaciones, 
aunque concurrentes todas al fin común; la idea de sistema 
y la de organización que pueden aplicarse a la sociedad, siem- 
pre que no se llegue a la identificación con el organismo fisio- 
lógico, exige subordinación de funciones y de los correspon- 
dientes. órganos; de ahí que los derechos y deberes nacidos del 
hecho de vivir en sociedad hayan de constituir un grupo es- 
pecífico, aunque los recíprocos sujetos sean siempre individuos. 

Claro es que, aun cuando interindividuales, es conveniente 
aplicarles la denominación de sociales, como es asimismo con- 
veniente no olvidar que, en último término, tales deberes :se 
contienen en la fórmula sintética «sé hombre», u otra análoga, 
con lo que se advierte, y ello importa, que tales deberes nos 
son impuestos por la necesidad de desarrollar debidamente 
nuestra naturaleza de hombres, lo que'no se logra sino cum- 
pliéndolos. 

A estos derechos y deberes sociales de cada individuo co- 
rresponden, naturalmente, deberes y derechos correlativos en 
la sociedad y en el Estado. Si éstos constituyeran algo sustan- 
tivo, distinto de las unidades individuales, ese supraorganismo 
de que se habla, sus derechos tendrían igual sustantividad, se- 
rían idénticos a los derechos innatos del individuo; pero, no 
siendo, como no es así, tales derechos y deberes no son pro- 
pios de la sociedad y del Estado, sino delegados: forzosamente, 
pero delegados por los individuos. 

Desde el momento en que la Naturaleza ha exigido la con- 
vivencia y colaboración entre los hombres, y puesto que la ex- 
tensión y forma de colaboración no pueden dejarse al arbitrio 
individual, la propia Naturaleza demanda que alguno o algu- 
nos tomen a su cargo la tarea de señalar límites y modos de 
cooperar al fin común, dejando a los individuos humanos la 
«concreción, la designación de personas en quienes el Poder 
ha de encarnar; que el Autor de la Naturaleza se muestra siem- 
pre respetuoso con los seres a quienes otorgó albedrío. Forzoso - 
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para los humanos el integrar una sociedad, es para ellos libre 
la determinación del modo. 


No debe, empero, perderse de vista que si la Naturaleza 
ha exigido la sociedad con todas sus consecuencias de auto- 
ridad, soberanía, poder represivo, etc., lo ha exigido en bene- 
ficio del individuo, puesto que éste no podría sin ello realizar 
plenamente su esencia” y cumplir su destino, hallándose con- 
dicionadas a tal finalidad las atribuciones de la sociedad y del 
Estado, que son para el individuo, y no viceversa. 


Viene, pues, el Estado a ser el depositario de los derechos 
que poseen los miembros sociales todos, y no depositario inerte, 
e pasivo, sino encargado de hacerlos respetar y valer cuando mie- 
nester fuere; no como algo meramente potestativo en él, sino 
- viniendo estrictamente obligado a hacer posible y fácil su ejer- 
cicio, que, de no ser así, fuera inútil el depósito que se le confiara, 
esterilizándose la misión encomendada a él por la Naturaleza, 
llegándose entonces a la guerra de todos contra todos y al aplas- 
tamiento de los débiles por los mejor dotados en astucia o fuerza, 
que no en razón y justicia. 

Es indudable que el Estado ha de poseer otros derechos y 
atribuciones que los de mero policía y salvaguardia de los de- 
rechos individuales, viéndose reducido a lo que expresa la co- 
nocida fórmula de «Estado gendarme», aun cuando se le agre- 
gara, como €s lógico, el contenido de la frase «Estado juez», 
que dirimiera los litigios que sobre la interpretación de los res- 
pectivos derechos y obligaciones habrían siempre de suscitarse 
entre los miembros de la sociedad. Esa función a que pretende 
limitarle el individualismo exagerado, reviste, cierto, grande 
importancia; pero necesariamente ha de ser ampliada, que aun 
aquellos jefes de Estado que en Israel recibieron el nombre de 
«Jueces», ejercieron otras funciones. 


La sociedad política exigida por la naturaleza humana, po- 
see, cual todas las sociedades, la nota esencial del bien común, > 
el cual, si:bien previsto por la propia naturaleza, lo está de 
modo indeterminado y abstracto, y los elementos dirigentes, 
el Estado, por imposición de la realidad, ha de concretarlo y 
determinarlo, con arreglo a las circunstancias de lugar y tiem- 
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po, así como con arreglo a la voluntad de los asociados en ¡os 
casos en que sea permitida la opción. 

La determinación y concreción del fin que hic et nunc ha 
de perseguirse, lleva aparejada, harto se comprende, la selec- 
ción y aplicación de los medios oportunos, misión asimismo del 
Estado, quien para ello ha de contar con la indispensable je- 
rarquía de organismos asesores que le ilustren. 

Mas no debe olvidarse que ni la sociedad ni el Estado crean 
derechos y deberes, no ya sólo los puramente interindividua- 
les, anteriores al Estado, sino ni tampoco los sociales, exigi- 
dos por la conservación y perfeccionamiento del todo social, 
respecto de los cuales el Estado se limita a especificar y concre- 
tar los que de modo genérico y abstracto establece la Natura- 
leza; el Autor, pues, de ésta es quien ha creado los derechos . 
y decidido que el Estado los determine, sin salirse—es obliga- 
do—de las normas por Él trazadas: el individuo humano po- 
see virtualmente y en potencia cuantos derechos son inheren- 
tes a su naturaleza de hombre perfectible, y no siéndole posible 
lograr su perfeccionamiento sin la sociedad, los derechos ra- 
dican en la propia Naturaleza, reservándose al Estado el actua- 
lizarlos y hacer posible su ejercicio. 

Bien se advierte, por lo dicho, que sociedad y Estado son 
para el individuo, y no viceversa; que la medida de las pre- 
rrogativas y atribuciones de aquéllos hay que buscarlas y Se- 
ñalarlas atendiendo a las exigencias de la naturaleza huma- 
na, tal como aparece en los individuos, únicos seres de fin 
trascendente, lo cual implica un deber fundamentalísimo en el 
Estado: el de atenerse, al determinar los derechos, a las exi- 
gencias de la Naturaleza, que es su verdadera autora. 

Se habla mucho de los derechos del Estado, y no solamente 
por parte de quienes lo encarnan o aspiran a encarnarlo, sino 
por parte también de pensadores desinteresados que pregonan 
los derechos superiores de la scciedad y su elemento formal, 
el Estado, y tratan de inculcar a aquellos que en el dimorfismo 
social les corresponde obedecer, la necesidad imprescindible de 
reconocer, acatar y aun reverenciar esos sacratísimos derechos 
del Estado. 

La actitud de estos últimos, que proceden de buena fe, es 
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muy explicable, y aun plausible el móvil que les impulsa y la 
finalidad que persiguen. Hombres de espíritu elevado y gene- 
roso sienten la necesidad de la abnegación y el olvido de sí, y 
quieren combatir el egoísmo bajo e infecundo, procurando dar vi- 
talidad al sentido de lo social, y esforzándose por que en. cere- 
bros y corazones penetre la idea-sentimiento de-sblidaridad; 
todo ello muy legítimo y digno de loa, pero que no autoriza 
a hacer del Estado el emblema del espíritu de sacrificio y el 
autor de nuestros deberes altruístas; la raíz de éstos se halla, 
repetimos, en nuestra propia Naturaleza, que si bien nos asig- 
na como fin la felicidad personal, exige como medio para al- 
canzarla el buscar la de los otros; con y sin la sociedad polí- 
tica y el Estado, el altruísmo y la abnegación constituyen un 
deber. : 

Mejor, quizá, que de derechos habría de hablarse de debe- 
res del Estado; deberes, no de la entidad abstracta, sino de 
los individuos en quienes encarna, y que por el hecho de cons- 
tituir el elemento dirigente, no pierden su ser individual, ni 
quedan desligados de la obligación de realizar su esencia y 
proseguir su fin, y así como a los otros miembros sociales, 
para cumplir bien su destino, les incumbe el deber*de obede- 
cer, dentro de ciertos límites, así, a los directores, y dado que 
la Naturaleza, autora de la sociedad, les asignó el puesto de 
tales, la Naturaleza les impone el deber—no sólo derecho—de 
dirigir y mandar, dentro también de los debidos límites; lí- 
mites trazados por la propia Naturaleza, y por eso,. el no diri- 
gir, o dirigir sin atenerse a las normas trazadas, supone el 
incumplimiento de un deber riguroso. 


EL ESTADO Y LA FAMILIA 


Misión también del Estado—que constituye a su vez nueva 
prueba del valor y primacía del individuo—es la de velar por 
los derechos de éste, del individuo humano, amparándole con- 
tra posibles atropellos de la familia, la cual, según se indicara 
al comienzo, puede sentirse inclinada a considerarse ella misma 
como fin en sí, y a sus componentes, cual puros medios para la 
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conservación y engrandecimiento familiares, en vez de ser to- 
talmente a la inversa. 


Cuando ello acontece y los derechos individuales son atro- 
pellados o desconocidos por parte de la autoridad familiar, la 
sociedad y el Estado vienen obligados, con deber de justicia, a 
amparar al individuo y salir a la defensa de sus hollados de- 
rechos y sus legítimos intereses, impidiendo, y sancionando en 
su caso, el vejamen familiar, restableciendo: el orden perturba- 
do; y así, según la diaria experiencia atestigua, viene hacién- 
dolo el Estado, accediendo, unas veces, a las demandas del que 
se juzga lesionado en sus derechos, y prescindiendo o anticipán- 
«dose, otras, a tales demandas, porque los interesados no se ha- 
llen quizá en condiciones de formularlas; la sociedad vela y 
debe- velar por ellos. 


Otro tanto -ha de decirse respecto de posibles tropelías por 
parte de alguno de los grupos intermedios entre la familia y 
el Estado. hs 


Pero no debe inferirse de esto que el Estado sea superior a 
la familia en el sentido de que los derechos de ésta dimanen 
de aquél y sea él quien los confiere: es del individuo, y sólo 
de él, de donde proceden los derechos; y el Estado no puede 
hacer. otra cosa que ampararlos, para realizar su misión, en 
el interior, de establecer el orden, que es, con la de defensa 
en el exterior, la verdadera misión del Estado, pues éste no. 
es una suma amoría de individuos, sino que implica orden y 
jerarquía, para imponer el beneficio de la comunidad sobre 
los bajos egoísmos de las personas privadas, habiendo de te- 
nerse en cuenta que jerarquía supone graduación, y antes que 
el Estado autónomo y unificador, existe la familia para con- 
tener el impulso de desintegración y unificar las actividades. 


Creen los estatistas que tanto política como jurídicamente 
el Estado resume-en sí todas las formas sociales necesarias para 
la unificación del poder, del derecho y de la fuerza, a fin de 
tutelar los intereses colectivos; pero «en realidad—afirma Stur- 
zo—, sólo la conciencia individual, es decir, el hombre racional, 
es quien resuelvé en sí todas las formas sociales, y quien, en su 
autonomía, unifica los diferentes elementos de la sociedad hu- 

5 


y 


en Nas que despliega sus actividades, porque es Cay 
físicamente constituye el AS E Po objetivo de e . socie , 


osibilidad de la Teodicea como 


1. SENTIDO DEL TEMA 


No tratamos en este artículo de la posibilidad del conocimien- 
to de Dios, sino de la posibilidad de la Teodicea como ciencia. 
Nos ocuparemos del conocimiento de Dios sólo en cuanto la po- 
sibilidad científica de la Teodicea lo implica y lo exige. Adviér- 
tase, empero, que esta implicación no es mutua; pudiéramos te- 
ner un conocimiento de Dios sin ser científico. 

El conocimiento puede distribuirse en tres géneros: infra- 
científico (o vulgar), científico y supracientífico (experiencia 
mística, por ejemplo). Aquí no tratamos de la posibilidad del 
conocimiento infra o supracientífico de Dios, sino que indaga- 
mos directamente la posibilidad del conocimiento científico de 
la priméra causa del ente común. : 

El conocimiento científico puede decirse, a su vez, de varias 
maneras, contraerse a distintas especies. Puede, en efecto, ser 
experimental (empiriológico o científico propiamente dicho) o 
filosófico. Dentro de una y otra clase cabe hablar de conoci- 
miento especulativo y práctico. No parece necesario decir que el 
conocimiento científico, cuya posibilidad buscamos, es filosófi- 
co especulativo. 

Mas no puede detenerse aquí esta disección fenomenológi- 
ca. El conocimiento filosófico especulativo puede ser de orden 
físico (cosmológico y psicológico) o de orden metafísico, según 
el grado—primero o tercero—de abstracción formal, bajo el cual 
sea alcanzado su objeto. Tampoco vamos a tratar aquí de un co- 
nocimiento de Dios de orden físico. Dios, si es, no és un ente 
cosmológico ni psicológico: La primera causa extrínseca del ente 
de todas las cosas del cosmos no es un ser “del cosmos. Quiere de- 
cirse entonces que vamos buscando la posibilidad del conocimien- 
to filosófico especulativo de orden metafísico de la. primera 
causa del ente común, 

Con esto queda fijado el sentido del tema por lo que hace 
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a su objeto. Para delimitar su contenido, conviene reparar' en 
que no se suelen llevar cuestiones de posibilidad sobre una 
disciplina determinada, sino con posterioridad al hecho de su 
negación o, al menos, de su constitución. El verdadero sentido 
de la cuestión de la posibilidad de una ciencia se nos presenta 
como la obra de su justificación crítica mediante la *"demostra- 
ción de la evidencia de sus fundamentos y la disputación con- 
tra los negadores de sus principios. Habida cuenta de esto, re- 
sulta clara la división del tema en estos dos primeros epígrafes: 

a) ¿Es posible la Teodicea?. Al tratarlo mostraremos las in- 
suficiencias del agnosticismo teológico. 

b) ¿Cómo €s posible la Teodicea? Aquí, tras la exposición 
de las realizaciones insuficientes, haremos la fundamentación 
de la posibilidad de” nuestra disciplina. Concluida está tarea, 
quedan aún dos cuestiones subsidiarias. Se refiere la primera 
a la justificación de la Teodicea como saber científico. La segun- 
da tratará de fijar la concreta modalidad científica de la dis- 
ciplina. : . 


2. ¿ES POSIBLE LA TEODICEA? 


N 


a 


Sobre la cuestión de si es posible la Teodicea, caben dos 
posiciones teóricas extremas: la que afirma, sin restricción, que : 
la Teodicea es posible, relacionándose a la teoría de la posibi- 
lidad del conocimiento de Dios, y la que niega, también sin res- 
tricción, tal posibilidad, por afirmar que Dios es, en el orden 
especulativo, positivamente incognoscible. Estas dos posiciones 
han sido adoptadas en la historia de la filosofía moderna en 
dependencia más -o menos directa del nominalismo del siglo x1v, 
y hállanse representadas más genuinamente por Descartes y 
Malebranche, la primera, y por Kant y muchos materialistas, 
la segunda. Cabe también una posición intermedia, de síntesis 
superadora de estas dos tesis contrapuetsas, basada “n la cog- 
noscibilidad negativa de la primera causa del ente comun, y que 
alcanzó su más alta expresión con Santo Tomás. 
Vamos a tratar aquí únicamente las insuficiencias del agnos- 
ticismo teológico (Kant), para poner de relieve la posibilidad 
de la Teodicea (Santo Tomás), reservando para el epígrafe si- 
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guiente la exposición del racionalismo (Descartes y Malebran- 
che) como realizaciones no logradas de la verdadera posibil1- 
dad de nuestra disciplina. 

a) Las insuficiencias del agnosticismo teológico.—Las di- 
ficultades contra la posibilidad de una ciencia pueden única- 
mente ser llevadas contra tres objetivos: el objeto sobre que 
versa, el sujeto en que se da y la relación noética entre uno y 
otro (1). Se puede. en efecto, negar la posibilidad de la Teodi- 
cea: 1) por la inexistencia de su objeto; 2) por la inexistencia 
en el sujeto de una facultad o función cognoscitiva capaz de 
captar el objeto, o 3) por la imposibilidad de que pueda esta- 
blecerse de hecho una relación noética entre la facultad y el 
objeto. Estas tres negaciones se han producido en la historia 
de la filosofía, y están representadas, respectivamente, por el 
materialismo, el sensismo y el kantismo. 

1) Del empirismo al materialismo.—Las etapas del proceso 
noético, que concluirá negando la posibilidad de la Teodicea 
por la inexistencia de su objeto, llevan los nombres de empi- 
rismo, positivismo y materialismo. 

Según el €mpirismo, todo conocimieno se reduce al conoci- 
miento sensible. El intelecto en el acto de conocer es puramente 
pasivo, y, en consecuencia, todo el potencial noético dehe ser 
cargado en el haber del objeto. De aquello, pues, que de algu-- 
na manera no conste al sentido, no puede haber conocimien- 
to. Y entre lo que no consta al sentido están las pretendidas 
ideas de causa y de substancia. Se impone, pues, la destrucción 
de las brillantes construcciones metafísicas de la filosofía esco- 
lástica y de la filosofía del racionalismo. Locke (1632-1704) aún 
hará referencia a la substancia como un quid ignotum, necesa- 
riamente supuesto—como la existencia del mundo sensible ex- 
terno—, pues de otro modo no podrían explicarse las percepcio- ' 
nes recibidas por el sujeto. Berkeley (1685-1753) atacará ya la 
misma causa objetiva de los fenómenos, concluyendo en la ne- 
gación del cosmos material. Hume (1711-1776) dará otro paso 
decisivo, negando la realidad de las ideas de causa y de subs- 
tancia, para terminar en el más cerrado fenomenismo. . 


(1) Cfr. GONZÁLEZ ALVAREZ, A.: El problema de la posibilidil de la 
Metafísica. Publicaciones úe la Universidad de Murcia, 1946, p. 9. 


y 
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Según el positivismo, ninguna cosa que trascienda “del orden 
de los fenómenos podrá convertirse en objeto de ciencia posi- 
tiva. Todo cuanto existe puede ser objeto de ciencia; pero el ' 
conjunto de las ciencias actuales se distribuyen ya, de hecho o 
de derecho, todo lo existente. Comte (1798-1857) se encargó de 
elevar al estado positivo la última de las ciencias, la Sociolo- 
gía, quedando el cuadro completo y faltando de él la Teodicea, 
que, lejos de ser una ciencia, fué 'un estadio que recorrió el sa- 
ber humano para llegar a hacerse científico. Adviértase, sin 
embargo, que los positivistas, discípulos de Comte más oO menos 
directos, no suelen negar la existencia de una realidad trascen- 
dente, sino únicamente su cognoscibilidad. Algunos, como Lit- 
tré (1801-1881), hablan de que lo que está más allá del sabe" po- 
sitivo es inaccesible al espíritu humano, pero sin que inaccesi- 
ble signifique no existente, con lo que reaparece un algo, que 
nos viene dado con el doble carácter de realidad e inaccesibili- 
dad. También Spencer (1820-1903) habla de una realidad últi- 
ma, que se encuentra bajo las apariencias, y, aunque es desco- 
nocida e incognoscible, tiene, sin embargo, un nombre, lo Incog- 
_noscible, lo Absoluto, y constituye el fundamento último del 
mundo. : 

Mas dos cosas quedan claras en el positivismo. La primera, 
que no puede darse demostración de la existencia o inexisten- 
cia de Dios, objeto de la Teodicea, y menos conocimiento de su 
Naturaleza, pues en cualquiera de los tres casos habríase tras- 
cendido el orden de los fenómenos, de lo estrictamente científi- 
co. La segunda, que no se puede «admitir la validez de un orden 
noético filosófico sobre el orden de las ciencias positivas y que 
tratase de realidades trascendentes a los fenómenos, pues vie- 
ne negado por el ejercicio concreto del conocimiento humano. 

Con el empirismo y el positivismo no se niega aún el objeto 
de la Teodicea, pero pierde ya la Teodicea su sentido científico, 
y ello porque ha sufrido la más grave extorsión el concepto mis- 
mo de ciencia y se ha destruído la noción metafísica de cau- 
sa (2). 


(2) «La ciencia—dice Comte—no nos ayuda a lograr la noción de causa, 
pues los hombres de ciencia nunca preguntan por qué suceden las cosas, 
sino cómo suceden. Ahora bien: en cuanto sustituyamos la noción positi- 
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Según el materialismo, es necesario dar un paso más y ne- 
gar la existencia de Dios, objeto de la Teodicea. No se trata ya 
de declarar extracientífica la afirmación o negación de la exis- 
tencia de Dios, sino de concluir en su inexistencia. Para ello, una 
vez negada por el positivismo la conquista filosófica de Dios, 
será necesario oponerse a la validez de toda idea religiosa, ab- 
sorbiendo la totalidad de lo que existe en el conjunto del cos- 
mos, enteramente material. Y ésta es la obra del materialismo 
científico y económico de los hegelianos de izquierda, que repre- 
sentan principalmente Luis Feuerbach (1804-1872) y Carlos 
Marx (1818-1883). ( 

El hegelianismo de izquierda postula como principio funda- 
mental que la conciencia humana es la realidad primaria ge- 
neradora de toda otra realidad efectiva (como la materia) o pre- 
sunta (como el espíritu). Feuerbach, en su libro La esencia de! . 
cristianismo, aplica este principio a la interpretación de la re- 
ligión y de Dios. Toda realidad, en apariencia exterior, es, en 
rigor, interior al hombre. El pensamiento abstracto se reduce 
a la misma cosa pensada. En consecuencia, la noción de Dios 
también. Pero la noción de Dios no expresa otra realidad que 
-el conjunto de las perfecciones pertenecientes a la naturaleza 

_humana. "Todos los atributos de Dios son específicamente huma- 
nos. En la religión misma no hay nada que no se encuentre re- 
ferido al hombre. Por fuerza de la lógica, debe, pues, concluirse 
que ese Dios, que los teólogos proyectan fuera del hombre, no 
es otra cosa que el hombre raismo. Como noción, Dios no es 
sino en el hombre y por el hombre; como realidad, Dios es real- 
mente el hombre. O, dicho con las propias palabras de Feuer- 
bach: «El hombre es Dios para el hombre.» 

Obsérvese, empero, que esta «reducción» de Dios al hombre 
no es aún en Feuerbach completa. Se han eliminado las abstrac- 
ciones del idealismo de Hegel, pero a costa de sustituirlas por 


vista de relación por la noción metafísica de causa, perderemos todo dere- 
cho a preguntarnos por qué son las cosas y por qué son lo que son. Echar 
a un lado tales cuestiones, por considerarlas impropias del orden de los 
conocimientos positivos, es, a la vez, cortar la raíz misma de toda especu- 
lación concerniente a la naturaleza y existencia de Dios.» (GrIisoN, E., Dios 
y la filosofía, trad. del inglés por Demetrio Náñez. Buenos Aires, 1945, pá- 


ginas 125 y sig.) 
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otra abstracción: el hombre; lo único divino es considerado 
como especie, no como individuo. Queda, pues, todavía una ta- 
rea concreta para Marx: la reducción del hombre al hombre 
concreto, al individuo singular surgido de las puras cosas te- 
rrenas. Y si agregamos ahora la obra de Nietzsche (1844-1900), 
que, elevando al hombre sobre sí mismo, pregona el reino del 
Superhombre (Ueber-Mensch), que es, sin embargo, sólo hom- 
bre (Nur-Mensch), quedará el ciclo completo. Si hubiera Dios, 
yo sería Dios; luego no hay Dios. La inmanencia es ahora ab- 
soluta. La Teodicea no es posible, porque no existe su objeto. 

2) Del empirismo al sensismo.—La negación de la activi- 
dad propia del intelecto humano en el acto de conocer, hecha 
por el empirismo, está exigiendo la negación de la inteligencia 
misima como facultad distinta del sentido. Esta exigencia ten- 
drá cumplimiento en el sensismo, pero se anuncia ya claramen- 
te en el puro empirismo de Locke y Hume. Locke, en efecto, ha- 
bía borrado toda distinción esencial entre los conceptos y las 
. imágenes sensibles; ello implica también la indistinción del in- 
telecto y el sentido. Igual cabe decir de Hume, para quien im- 
presiones e ideas tienen una única fuente en la sensación; la 
reducción de las ideas a las impresiones sensibles postuig la 
reducción del intelecto al sentido. Con esta reducción, es claro 
que habrán de desaparecer del ámbito cognoscitivo todos aque- 
llos objetos—Hume se limita a considerar los de causa y subs- 
tancia—que no consten al sentido. A partir de aquí, siguiendo 
la línea de los objetos, se concluirá, por obra del materialismo 
y en razón a que lo incognoscible no existe, en la inexistencia 
de Dios, objeto de la Teodicea, según acabamos de ver. Pero 
queda otra posible derivación del empirismo, a saber: aquella 
que, siguiendo la línea de la función cognoscitiva del sujeto, 
concluya en la inexistencia del intelecto. Es la conclusión que 
convertirá el empirismo en sensismo: 

El sensismo es, en un principio, un producto marcadamente 
francés. Comienza en Esteban de Condillac (1715-1780) y se 
extiende pronto a los llamados «ideólogos» y «enciclopedistas». 
Pasa, sin embargo, pronto a Alemania, conjugándose con la es- 
peculación materialista en Enrique Czolbe (1819-1873), para 
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quien únicamente es real lo sensible, y con el positivismo en Er- 
nesto Laas (1837-1885), que reduce la ciencia a percepción. 

No parece necesario insistir más sobre este punto. Es evi- 
dente que si no se da eri el hombre una función cognoscitiva 
superior a la pura sensación, anclada en ella o de ella desliga- 
da, no será posible ciencia alguna que, como la Teodicea, no se 
refiere a las puras cosas sensibles o a objetos con fundamento 
real en lo que conste al sentido. Es así como se ha llegado a la 
negación de la posibilidad de la Teodicea por la negación de 
una facultad capaz de conocer. su objeto. 

3) El trascendentalismo kantiano.—Kant niega también la 
posibilidad de la Teodicea como ciencia especulativa. Pero a di- 
ferencia del materialismo, que llega a la negación de la Teodi- 
cea por haber pretendido establecer la inexistencia de su ob- 
jeto, y del sensismo, que concluye en lo mismo, por haber nega- 
_ do la existencia de la facultad cognoscente, Kant lo hará tras 
. haber concluído en la imposibilidad de la relación noética en- 
tre ésta y aquél. | 

Por de pronto, existe para Kant una facultad—la razón— 
que sería el órgano del conocimiento teológico. Existe también 
—o0, al menos, no podemos establecer su inexistencia—el obje- 
“to de la Teología—Dios—, esto es, «la cosa que contiene la con- 
dición suprema de la posibilidad de todo cuanto puede ser pen- 
sado (el Ser de todos los seres)» (3). Mas es preciso someter a 
revisión crítica las pretensiones de la razón para llegar al co- 
nocimiento de tal objeto. 

El objeto de la Teodicea es entendido por Kant como un ser 
absolutamente otro, trascendente al dominio de la experiencia 
real y de la experiencia posible. En consecuencia, jamás será 
objeto de la sensibilidad ni del entendimiento, las dos faculta- 
des que se mueven en el dominio de lo experimentable, y me- 
diante las cuales podemos adquirir conceptos de objetos real- 
mente existentes. Sólo podrá ser, pues, objeto de la razón, fa- 
cultad sobre la cual «no hay nada más alto en nosotros parta 


(3) Así se expresa el propio Kant en la Crítica de la razón pura. (Vid. 
Kant's gesammelte Schriften. Druck und Verlag von Georg Reimer. Berlín, 


1911. Band 3, p. 258.) 
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elaborar la materia de la intuición y ponerla bajo la suprema 
unidad del pensamiento» (4). : | 
| En la razón, empero, distingue Kant dos usos: el lógico, que 
hace abstracción de todo contenido de conocimiento (5), y el 
real, que contiene el origen de ciertos conceptos y principios, 
que no toma ni de los sentidos ni del entendimiento.'Tanto el 
uso lógico cuanto el uso real, no pueden referirse a objeto al- 
guno—a Dios, en nuestro caso—que trascienda el campo de la 
experiencia posible, según va a poner Kant de relieve en la 
Dialéctica trascendental. Veámoslo resumidamente: 

El uso lógico de la razón consiste en el razonamiento media- 
to y por lo que afecta únicamente a la conclusión, pues las pre- 
misas, que Kant llama reglas, son, la mayor, pensada por el en- 
tendimiento, y la menor, subsumida por el juicio. «En todo 
raciocinio pienso primero una regla (major) por medio del en- 
tendimiento. Segundo: subsumo un conocimiento bajo la' con- 
dición de una regla (minor), por medio del juicio. Por último, 
determino mi conocimiento mediante el predicado de una regla 
(conclusio), por tanto a priori, por medio de la razón» (6). Con 
“esto, claro está, no hemos trascendido el campo de la experien- 
cia posible, El uso lógico de la razón no tiene aplicación en 
Teodicea.. ; : h 

Pero pretende tenerla el uso real, uso puro de la razón ais- 
lada de toda referencia al entendimiento y al sentido. Mas en 
este empeño ¡ia razón es víctima de una inevitable ilusión tras- 
cendental. La razón aislada en su uso puro necesitaría un 


(4) Crítica de “a «“azgón pura. Ed. cit., B. 3, p. 237. 

(5) Téngase en cuenta que «hacer abstracción de» significa algo com- 
pletamente distinto de «abstraer de». Kant, en efecto, había distinguido 
en su disertación De mundi sensibilis atque intelligibilis forma et principiis 
(1770) entre conceptos abstractos como sacados de lo sensible, e ideas puras 
que hacen abstracción de lo sensible, y son, por tanto, a priori. Los pri- 
meros siguen siendo conceptos empíricos, elevados a una más alta genera- 
lidad, pero. sin que superen la especie del conocimiento sensitivo para ha- 
cerse intelectuales en sentido' estricto: «Conceptus itaque empirici per 
reductionem ad maiorem universalitatem non fiunt intellectuales in sensu 
reali, et non excedunt speciem cognitionis sensitivae, sed, quousque abstra- 
hendo adscendat, sensitivi manent in indefinitum.» (Sectio II, parág. 5, 
ed. cit., B. 2, .p. 394.) Quiere decirse, pues, que no sobrepasan jamás la 
experiencia y no son aplicables más que a objetos de la experiencia; en 
consecuencra, no tienen valor metafísico ni alcance teológico. 

(6) Crítica de la razón pura, ed. cit. B. 3, p. 240. * 


POSIBILIDAD DE LA TEODICEA COMO CIENCIA 293 


poder de intuición para ponerse en contacto con el ser inteli- 
gible y abrocharse cognoscitivamente a ese ser absolutamente 
otro, situado allende el campo de la experiencia, fuera de lc 
fenoménico, en el ámbito de los «objetos pensados». Pero esta 
intuición racional concreta es justamente negada por Kant. 
La razón, sólo utilizando conceptos con valor metafísico y for- 
mando raciocinios con valor trascendente, podría sobrepasar el 
campo de toda posible experiencia y penetrar en estrictos do- 
minios metafísicos. Pero justamente es el valor de unos y otros 
lo que es necesario someter a revisión crítica. 
Existen, por de pronto, para Kant, conceptos de razón que 
deben distinguirse cuidadosamente de los conceptos puros del 
entendimiento, como se distinguen una y otra facultad. Los 
conceptos del entendimiento, por constituir la «forma» intelec- 
tual de toda experiencia, hacen posible el conocimiento de ob- 
jetos y determinan los objetos conocidos; tienen, pues, su validez 
«objetiva» asegurada. Los conceptos de razón, en cambio, no 
se dejan encerrar en la experiencia; se refieren a algo bajo lo 
cual se halla comprendida toda experiencia, pero que ello mis- 
mo no es jamás objeto de experiencia; su validez objetiva es 
cuestionable y sólo podrá determinarse después de haber trata- 
do los raciocinios dialécticos de la razón pura (7). Para exponer 
la negación kantiana de tal validez, vamos a seguir aquí un 
camino más corto. | 
Tales conceptos de razón son llamados ideas trascendenta- 
les. «Entiendo por idea—dice Kant—un concepto necesario de 
razón para el cual no puede darse en los sentidos ningún 
objeto congruente. Así, pues, los conceptos puros de razón que 
ahorá estamos examinando, son ideas trascendentales. Son 
conceptos de la razón pura, pues consideran todo conocimiento 
de experiencia como determinado por una totalidad absoluta 
de condiciones. No son arbitrariamente fingidos, sino propuestos 
por la naturaleza misma de la razón, y se refieren, por tanto, 
“ necesariamente, a todo el uso del entendimiento. Por último, 
son trascendentes y superan los límites de toda experiencia, . 
en la cual, por tanto, no puede presentarse un objeto que sea 


(h Cfr. Crítica de la razón pura, ed. cit.; B. 3, p. 244, 
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adecuado a las ideas trascendentales» (8). Baste ahora señalar 
que una de estas ideas trascendentales es Dios, que contiene la 
unidad absoluta de la condición de todos los objetos del pensa- 
- miento en general. Así es como la razón pura da la idea para 
una ciencia trascendental de Dios (Theologia transcendentalis), 
ciencia ilusoria desde el punto de vista de la validez objetiva, 
pues «el objeto de una mera idea trascendental es algo de que 
no se tiene concepto, aun cuando dicha idea ha sido producióáa 
necesariamente en la razón, según sus leyes originarias. Pues 
en realidad, de un objeto que debe ser adecuado a la exigencia 
de la razón no es posible ningún concepto del entendimiento, 
es decir, un concepto que pueda ser mostrado en una experien- 
cia posible y hecho intuíble en ella» (9). 

- Obsérvese cómo ha distinguido Kant entre la realidad tras- 
cendental (subjetiva) de los conceptos puros de la razón y la 
realidad objetiva. de los mismos, es decir, su validez, para dise- 
ñar contenidos reales. La realidad trascendental de la idea de 
Dios está asegurada: se fundamenta en el raciocinio de tipo 
disyuntivo que necesariamente nos conduce a ella; mas, como 
tal raciocinio no contiene premisas empíricas, cuando inferi- 
mos esa otra cosa (Dios), de la cual no podemos tener concepto, 
sólo por una ilusión inevitable le damos valor objetivo. 

A la base, pues, de la Teodicea hay un sofisma, no de los 
hombres, sino de a razón pura misma—insiste Kant—. Sofisma 
que debe ser llamado idea! de la razón pura. El uso real de la 
razón tampoco hace posible la Teodicea. Las consecuencias 
agnósticas de la Dialéctica trascendental están en congruencia 
con los resultados de la Analítica. En rigor, siempre se tratará 
de lo mismo: como de Dios no tenemos una intuición empí- 
rica, porque tal no cabe de objetos que por definición trascienden 
er dominio de la experiencia; ni intelectual, porque no hay otra 
intuición que la sensible, no es posible el conocimiento de Dios. 
La relación noética entre la razón y Dios no se produce, y la 
Teodicea no es posible como ciencia. y 

4) Examen de estas tres posiciones. —-Obsérvese que las tres 


(8) Crítica de la razón pura, ed. cit., B. 3, p. 254. 
(9) Crítica de la razón pura, ed. cit., B. 3, p. 261. 
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posiciones examinadas tienen a su base un postulado noético 
tan cuestionable como es el de la unicidad del conocimiento 


humano. Desde que Guillermo Occam (1300-1350), por razón de 


su actitud nominalista, postuló univocamente que sólo existe lo 
individual, que sólo lo singular concreto es objeto de ciencia y que 
la intuición concreta es el propio y hasta único modo del 
conocimiento natural, quedó trazada una vía muerta para el 
conocimiento de Dios, vía que el propio Occam recorrió hasta 
sus casi últimas consecuencias, negando rigor a todos los argu- 
mentos demostrativos de la existencia de Dios (10). Con ello, 
la suerte de la Teodicea queda supeditada a la existencia de una 
intuición concreta de Dios. Y es claro que allí donde la intui- 
ción quede reducida al marco de lo sensible, cual acontece en 
el empirismo, positivismo, materialismo, sensismo y kantismo, 
la Teodicea quedará anulada como ciencia. Toda trascendencia 
sobre lo experimentable debe declararse vana. Y ello porque ya 
es ilusorio todo intento de penetración cognoscitiva en el ser 
de lo experimentado. Lo cual, a su vez, sólo puede admitirse 
tras haber negado la función abstractiva del intelecto humano 


- y el consiguiente valor metafísico de sus nociones, o haber des- 


conocido, al menos, el genuino papel de la abstracción (11). 

La pretensión materialista afirmando la inexistencia de Dios, 
no queda en modo alguno justificada, y hasta debe decirse que 
es esencialmente injustificable. La inexistencia de una reali- 
dad no es jamás determinable de una manera absoluta. Una 
determinación de no existencia es siempre una afirmación de 


que no existe lo atestiguado por otro. Y esta es la interna con- 


tradicción del ateísmo teórico, producto, más o menos explícito, 
de una posición práctica de incredulidad. Los materialistas, a 
lo sumo, han demostrado que no tienen evidencia racional las 
demostraciones de Dios que ellos toman en consideración para 
revisarlas críticamente. Si se comienza por afirmar que todo 


(10) «Nihil potest naturaliter cogmosci in se—dice en 1 ¡SemeuaaRS) 


- q. 2—, nisi cognoscatur intuitive. Sed Deus non potest cognosci intuitive 


ex puris naturalibus.» ' 

(1D) Kant, por ejemplo, representante de la forma más seria. del 
agnosticismo teológico, parece olvidar que la genuina abstracción posibiii- 
tadora de la Metafísica y de la ciencia en general, no es un «hacer abs- 
tracción de», ni siquiera un «abstraer de», sino un «abstraer a». 
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se reduce a la materia, es claro que no quedará lugar para 
la afirmación de Dios, a no ser que quiera vérsele como una 
forma particular de realidad tangible, cual ha acontecido al- 
gunas veces con los fenómenos de la idolatría. El materialismo, 
si se observa bien, plantea el problema de Dios en función de 
la religión cual si fuera idolatría, y sólo concluye negando la 
existencia de Dios tras haber levantado altares para nuevos 
ídolos. Y es que es muy difícil, por no decir imposible, superar 
en las conclusiones la dimensión a que quieren ser llevados los 
problemas, 


Del sensismo no vamos a tratar aquí en particular. Basta con 
remitir al lector a cualquier manual de Psicología, que le pon- 
drá de relieve la existencia en el hombre de una actividad mental 
esencialmente irreductible a la actividad sensitiva y, en con- 
secuencia, de una facultad superior al sentido, la inteligencia, 
con su triple función: abstractiva, intelectiva y discursiva. 


En lo que se refiere concretamente al trascendentalismo 
kantiano, negando el valor objetivo de la idea de Dios y de 
todo razonamiento que pretenda establecer sú existencia, adviér- 
tanse, por ahora, únicamente dos cosas. La primera, su desco- 
nocimiento de la abstracción formal, única vía que podría ha- 
berle hecho taladrar el ámbito de lo fenoménico para penetrar 
en el dominio del ser y mostrarle el valor metafísico del prin- 
cipio de causalidad, hilo realmente conductor de la razón hu- 
mana desde el ser finito a Dios. La segunda, su falsa concep- 
«ción del «objeto» de conocimiento científico (objeto trascen- 
deritalmente elaborado o, para expresarnos con más' rigor,' 
cosmológicamente entendido como constituído de una materia 
dada y una f0rma puesta), postulada al concebir, con no menor 
falsedad, el «conocimiento» del objeto (conocimiento al que 
obliga a presidir y regir las determinaciones todas de los obje- 
tos, prescribiéndolé las leyes, no ya de su posibilidad, sino, sobre 
todo, de su existencia y realidad). Más adelante, Kant se dejó 
ilusionar demasiado por el ideal de la ciencia físico-matemá- 
tica. Cuando quiso pasar a la Metafísica y hacer una revisión 
crítica de la Teodicea (Theologia transcendentalis), iba pertre- 
chado del método físico-matemático, por el que únicamente se 


) 
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deja aprehender el mundo de los fenómenos susceptibles de 
cuantificación y de medida. El ser de los seres no se deja apri- 
sionar por las pinzas del cálculo matemático. Esto, empero, no 
significa que no pueda ser objeto de ciencia. Significa única- 
mente que no es objeto de ciencia físico-matemática. Es justa- 
mente lo que acontece con Dios. Mas que la Teodicea no sea 
una ciencia matemática, es un descubrimiento antiquísimo, 
aunque lo hubiese olvidado el racionalismo de Descartes, Ma- 
lebranche y Espinosa, contra cuyo matematicismo teológico va * 
dirigida la especulación kantiana. 

b) La Teodicea es posible.—Examinadas las soluciones ne- 
gativas del problema planteado y vistas las insuficiencias del 
agnosticismo teológico en sus tres posibles especies, vamos a 
exponer las razones que evidencian la solución. positiva para 
la estricta cuestión de la posibilidad de la Teodicea. 

Creemos que ha quedado puesto suficientemente de relieve 
que el auténtico nudo de la cuestión está en la posibilidad (que 
nosotros afirmamos) o imposibilidad (que afirma Kant y, en ge- 
neral, toda forma seria de agnosticismo teológico especulativo) 
de la relación noética entre la facultad—intelecto—y el obje- 
to—Dios—. Planteado el problema en estos términos, es nece- 
sario denunciar una serie de confusiones que han venido a em- 
brollarlos, cerrando la vía de su auténtica solución. Comence- 
mos, pues, por poner orden en algunas ideas antes de acometer 
la solución del problema. 

1) Las nociones de inmanencia y trascendencia.— Inma- 
nente y trascendente se dicen con respecto a algó. En general, 
- se llama inmanente aquello que es en otro; trascendente, aque- 
llo que es fuera o sobre otro, aquello que lo rebasa. 

En cuanto tienen origen en la experiencia las nociones de 
inmanencia y trascendencia, connotan una relación espacial 
—dentro, fuera; interior, exterior—; hay que guardarse, em-. 
pero, de confundir la inmanencia con la interioridad, y la tras-. | 
cendencia con la exterioridad. En una confusión tal se ve en- 
vuelto L. Brunschvig (1869-1944) cuando niega toda trascen- 
dencia espiritual y afirma que Dios no es un «ser» trascendente 


(es decir, más allá, fuera del espacio), sino un «valor» interior 
deso 
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al hombre mismo (12). Por de pronto, trascendencia e inte- 
rioridad no se excluyen. Algo puede ser trascendente y al mismo 
tiempo interior, íntimo a otro. 

Igual cabe decir de la inmanericia y trascendencia con res- 
pecto a las nociones de presencia y ausencia. Tampoco hay aquí 
identificación. Y por eso hay compatibilidad entre la inmanencia 

y la ausencia, por un lado, y la trascendencia y presencia, por 
otro. Algo puede, en efecto, ser trascendente a una cosa a la que 
está, al mismo tiempo, presente. 

Esto nos conduce a pensar que la inmanencia y la trascen- 
dencia son susceptibles de ser tomadas con respecto a algo 
—al intelecto, por ejemplo—, en relaciones diversas. ¿No podrá 

suceder que una cosa sea inmanente al intelecto con respecto 
al orden ontológico y al mismo tiempo trascendente respecto 
al orden noético? Y, recíprocamente, ¿no podrá algo ser, onto- 
lógicamente considerado, trascendente al intelecto, siéndole 
noéticamente inmanente? El solo planteamiento de esta cues- 
tión nos lleva a la necesidad de distinguir dos clases de tras- 
cendencia (y dígase lo mismo de la inmanencia): una ontoló- 
gica y otra noética. 

La trascendencia ontológica no implica otra cosa que alte- 
ridad, distinción de un ente que es en sí con respecto a otro 
que también es en sí. Decimos en sí y no por sí, para no invo- 
lucrar con ésta otras cuestiones. Pero téngase en cuenta que 
el ser por sí, q se, o ser por otro, ab alío, en nada afecta a la 
trascendencia ontológica. Con que haya alteridad, esto es, con 
que el ente ab alio sea otro, basta. La trascendencia ontológica 
conviene a todo ente sea material o inmaterial. Más todavía: 
esta trascendencia no se anula para aquellos seres que para 
existir necesitan estar en otros: la inhesión del accidente en 
la substancia es también compatible con la trascendencia on- 
tológica. 

La trascendencia noética se dice por respecto al conoci- 
miento. Es la que únicamente tiene en cuenta Kant al definirla, 
bien que interpretándola en sentido ontológico o, por mejor de- 


(12). Cfr. La querelle de TPathéisme, en «Bulletín de la Société Wraa- 


caise de Philosophie», 1928, p. 51. He tomado la referencia de ARNOU, R,, 
Theologia naturalis. Romae, 1943, p. 9. 
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cir, físico (13). Es—dice—lo situado fuera del campo de toda 
experiencia posible. Por consiguiente, lo que no dice relación 
alguna al conocimiento. Inmanente, en cambio, será lo que per- 
tenece al campo de lo experimentable, aunque no sea de hecho 
experimentado. En consecuencia, lo que mantiene o puede man- 
tener una relación con el sujeto cognoscente (experiencia real) 
o está o puede estar en relación con lo que mantiene relación 
con el sujeto cognoscente (experiencia posible). De esta manera, 
es para Kant trascendente, por definición, lo absoluto, lo incon- 
dicionado, y, por conclusión, lo incognoscible. Pero obsérvese que 
de esta manera se mete previamente en la definición lo que pos- 
teriormente se extrae. Identificadas las dos especies de tras- 
cendencia, claro está que ya no es posible hacer compatible la. 
trascendencia ontológica con la inmanencia noética. Este es jus- 
tamente uno de los mayores fallos del kantismo, y hasta consti- 
tuye la pesada herencia del idealismo noético, del cual a duras 
penas logra despojarse la filosofía actual. 

Con esto se quiere mostrar la compatibilidad de la trascen- 
dencia ontológica de una cosa respecto al entendimiento: y su 
inmanencia noética en el mismo entendimiento por el cono- 
cimiento. Dentro de un momento se mostrará que cuando del 
entendimiento humano, imperfecto y perceptible, se trate, esa 
compatibilidad se convierte en exigencia. El intelecto humano 
exige al mismo tiempo una cierta trascendencia y una cierta 
inmanencia de su objeto.  - 

Mas esta distinción y compatibilidad nos lleva a una mayor 
generalización y universalidad de las nociones de trascendencia 
e inmanencia. Con ello no sólo mostraremos la posibilidad de la 
Teodicea, sino que sentaremos las bases de su fundamentación 
y ganaremos la vía real para la demostración y el conocimiento 
de Dios. La peripecia del conocimiento, por la cual un tras- 
cendente ontológico se hace inmanente noético, no se produce 
sino mediante una acción, Todo ente que obra en otro, «aunque 
ontológicamente sea trascendente, le es en cierto modo in- 
manente. De aquí que quepa hablar de la compatibilidad de 


(13) Cfr. Crítica de la razón pura. Introducción a la Dialéctica tras- 
cendental, II, C, ed. cit., B. 3, p. 243. 
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una trascendencia entitativa de un ser por respecto a otro con 
su inmanencia operativa en él. En la causalidad eficiente, pues, 
un ente es inmanente a aquellos efectos a que comunica su per-' 
fección, permaneciendo trascendente en el orden entitativo, esto 
es, sin mutación en su realidad misma, antes, en y después de 
la, acción (14). Sólo resta saber si, en qué medida y bajo qué 
modalidad el conocimiento del efecto nos lleva al conocimiento 
de la causa. Cuestión que, claro está, rebasa los límites del pro- 
blema de la posibilidad de la Teodicea y pertenece al de su 
existencia y realidad. . 

2) La relación noética entre el intelecto y Dios.—Aquí de- 
bemos limitar nuestro cometido a establecer la posibilidad, es 
decir, la no repugnancia de la relación cognoscitiva entre el 
intelecto humano y Dios, causa primera del ente común. Para 
ello, expondremos, en primer lugar, las condiciones generales de 
la intelección humana; mostraremos después su posibilidad de 
cumplimiento cuando se trata de conocer a Dios, y concluire--. 
mos señalando el doble objetivo del conocimiento científico, vien- 
do, a modo de corolario, cómo la Teodicea puede ser congruente 
con la estructura noética de la ciencia. 

1.2 Las condiciones generales de la intelección humana, ha- 
bida cuenta de la estructura de nuestro intelecto, no identifi- 
cado con su objeto ni con su acto, sino potencial respecto al 
objeto, y, por tanto, imperfecto, bien que perfectible por su acto, 
pueden ser reducidas a dos: la trascendencia ontológica del 
objeto y la no menor exigencia de su inmanencia noética. 

El intelecto humano, que, como demuestra la Psicología, no 


(14) Como magistralmente expresa el P. ARNOU en Theologia natura- 
lis, pp. 10-11: «agens, ubi agit, ibi est praesens, saltem per suam opera- 
tionem seu per contactum virtutis, immo et per essentiam, si eius essentia 
unum sit et idem cum virtube. Unde sequitur quod causa efficiens iure dici- 
tur in suis effectibus inmanens esse, quibus suam perfectionem communicat 
participandam. Et tamen, quatenus causat, non mutatur in sua realitate 
absoluta, sed, sicut ante, ita posi actionem, vremanet id quod erat, a suis 
effectibus distinta et hoc sensu trascendens... Ergo, quando in hoc tracta- 
tu de Dei trascendentia loquimur relate ad mundum, quanguam profite- 
mur omnia ese in Deo et Deum in omnibus, simul tamen asserimus quod 
res huius mundi, quia libera creatione productae, sunt a Deo distintae 
quamvis non loco separatae. Insuper asserimus quod ratio nostra potest 


quidem de Deo investigare et aliquid vere cognoscere, sed analogice 
tantum...» 
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se identifica con su objeto, sino que está en potencia para él, 
no puede conocer sino en tanto que recibe una real determina- 
ción de la cosa que, como tal, habrá de ser distinta del inte- 
lecto mismo y capaz de obrar en él, siéndole, en consecuencia, 
trascendente (ontológicamente). «Es menester. que la potencia 
intelectiva — y, en general, la potencia cognoscitiva— de toda 
creatura sea determinada por una imagen vicaria o sustituta 
de la realidad, que la ponga en posesión intencional del' objeto, 
a fin de que, al proferir ella su acto, en éste sea alcanzado aquél 
en su misma alteridad» (15). | 


Pero el acto mismo de intelección está pidiendo una cierta 
inmanencia (noética) del objeto en el intelecto. La operación 
intelectiva permanece en el mismo intelecto como acción inma- 
nente y perfectiva del sujeto que, en cuanto entiende, es uno 
y el mismo con el objeto, no, claro está, según el ser ontológi- 
co de éste, sino en cuanto es un «entendido», que existe inten- 
cionalmente en la misma operación intelectiva. Santo Tomás 
no se cansa de repetirlo: Omne intellectum, in quantum intel- 
lectum, oportet esse in intelligente (16). Si el idealismo se limi- 
tase a afirmar esta necesaria inmanencia noética del objeto del 
pensamiento en el intelecto y no negase la no merior exigencia 
de la trascendencia ontológica de la cosa conocida, habría ex- 
presado una gran verdad, y, enlazando con la tradición realista, 
se vería libre de su propio error. Como tantas otras veces, tam- 
bién aquí el exclusivismo es el origen de la falsedad. 

2.2 No repugna que nuestro intelecto finito pueda conocer 
a Dios, ente trascendente y absoluto, causa primera extrínseca 
del ente común. Ahora entramos en la auténtica dificultad de 
la cuestión, dificultad que surge de una doble consideración: 
la finitud y relatividad del intelecto humano y la infinitud y 
aosolutez de Dios. 

Porque, ¿cómo hacer surgir una relación noética entre el in- 
telecto humano anclado en la finítud (por el doble motivo de 
ser él limitado y referirse a los seres también limitados, parti- 


(15) Derisi, O. N:: La doctrina de la inteligencia (le Aristóteles a Santo 
Tomás. Cursos de Cultura Católica. Buenos Aires, 1945, p. 141. 
(16) 1V contra Gentes, c. 11. Vid. Der1si, Op. cit., c. 7. 
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culares y materiales, la esencia de los cuales constituye su ob- 
jeto proporcionado) y Dios, ser infinito y absoluto? Y ¿cómo pen- 
sar que el absoluto (que, si existe, es, por definición, trascendente 
en sentido estricto y se halla absuelto de toda relación real 
a cualquier otro ser, no dependiendo de ninguno por tener en 
sí su entera razón de ser, ni ordenándose a ninguno, por po- 
seer ya toda perfección en plenitud) pueda hacerse inmanente 
al intelecto humano para ser entendido y asimilado? 


El primer interrogante carga la fuerza de la dificultad en el 
carácter finito del sujeto cognoscente; el segundo, en el modo 
de ser absoluto del objeto conocido. La primera dificultad. es, 
sin embargo, fácil de salvar, con sólo tener en cuenta que el 
intelecto humano es susceptible de ser considerado, no sólo en 
- cuanto humano, sino también en cuanto intelecto. Y el intelecto 
humano, en cuanto intelecto, en manera alguna se ve contraí- 
do en su objeto a los seres particulares y limitados, sino que 
tiene por objeto formal el ente en toda su generalidad y am- 
plitud, sin otra limitación que la impuesta por la contradic- 
ción lógica, es decir, por lo que no puede existir. Bajo este aspecto, 
la finitud ontológica del intelecto se hace compatible con la 
infinitud noética de su capacidad. Con una expresión muy cara 
a la Filosofía actual, pudiéramos decir que el hombre no es 
sólo apertura a las cosas, sino universalidad ante el ser (17). 

La segunda dificultad no es tampoco insuperable, habida 
cuenta de la distinción establecida más atrás entre la trascen- 
dencia del objeto en cuanto realidad y su inmanencia única- 
mente en cuanto objeto. La asimilación cognoscitiva en la in- 
manencia del intelecto deja a salvo la trascendencia, inmutabi- 
lidad y absolutez del objeto en su ser natural y físico, pues 
se hace, por cierto ser representativo, por el cual deviene in- 
manente al intelecto cognoscente. Ello implicará una relación 
real del intelecto al ser del objeto conocido, pero en modo al- 
guno una relación real de éste a aquél, sino únicamente una 
relación de razón en cuanto objeto de conocimiento. Lo único 


(17) Véase cómo salva la dificultad el P. ArNov en la obra citada, pá-" 
ginas 26-27, ' 
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que la dificultad podría prohibir sería el conocimiento inmedia- 
to, directo o in se, del ente estrictamente Absoluto, pero, ade- 
más de un conocimiento tal, se da también el conocimiento 
mediato, indirecto e in alio, para lo cual no se precisa depen- 
dencia del Absoluto con respecto al ser o seres en que se conoce, 
sino únicamente dependencia, por vía de efectuación o de par- 
ticipación, de éstos con respecto a Aquél. 

3.2 Esto de la efectuación o la participación nos conduce a 
considerar el doble objetivo del conocimiento científico y su 
conveniencia con el conocimiento filosófico de Dios. El cono- 
cimiento científico—cognitio per causas—se interesa, en efecto, 
por saber si la causa es (si existe) y por investigar lo que la 
causa es. | 

En las ciencias experimentales o ciencias empiriológicas se 
conjugan frecuentemente estas dos facetas, porque se postula 
que la causa existe y se sabe lo que la causa es, ya que, por 
moverse en el ámbito de las causas segundas, no hay hetero- 
geneidad entre el efecto de que parte y la causa que busca; en 
consecuencia, parece interesarse el científico experimental úni- 
camente en indagar cuál sea la causa. Es que pudiera decirse 
que en la tarea del científico experimental hay dos supuestos 
incuestionados: que el fenómeno estudiado tiene una causa (que 
la causa existe) y que tal causa es de la misma naturaleza del 
fenómeno (lo que la causa sea). 

En filosofía, empero, sin saber si la causa existe y, por ende, 
sin conocer lo que es, se supone nominalmente cuál es, y se in- 
daga si ella existe y qué naturaleza tiene, El metafísico no pue- 
de partir, en efecto, de ninguno de aquellos dos supuestos, no 
puede conformarse con demostrar únicamente cuál sea la causa: 
ha de hacerse cuestión de los dos supuestos mismos, pregun- 
tándose si la causa de su sujeto—el ente común—existe y lo 
que la causa es. Esta segunda pregunta es necesariamente se- 
gunda, y no precederá jamás a la mera cuestión existencial. 
Baste consignar aquí, para terminar este largo epígrafe, que el - 
metafísico llega a adquirir un conocimiento positivo de que la 
causa primera del ente común existe, y un conocimiento ne- 
gatiyo y positivo de lo que esa causa es. Se tratará, según expresa 
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Santo Tomás, de un conocimiento de la causa, secundum quod 
repraesentatur in perfectionibus creaturarum (18). 


3. ¿CÓMO ES POSIBLE LA TEODICEA? 


Fijada ya la posibilidad de la Teodicea, hemos de abordar 
la cuestión del cómo de esta posibilidad. Vuelven a surgir aquí 
las discrepancias entre los filósofos. Existen, particularmente 
en la llamada filosofía moderna, una pluralidad de realizacio- 
nes insuficientes de la Teodicea, que debemos consignar aquí a 
fin de que nos dejen libre el camino para la visión clara del 
verdadero cómo de la posibilidad de la Teodicea. 
a) Realizaciones insuficientes.—Más atrás hicimos referen- 
cia, al nominalismo de Occam, uno de cuyos postulados, la intui- 
ción concreta como propio y hasta único modo del conocimien- 
to natural, había de encarrilar a la filosofía en general y a la 
Teodicea en particular en una vía muerta cuya importancia 
puede ser ya definitivamente valorada. Desde el intuicionismo 
concreto, dos posibilidades se abrieron para la filosofía: la de 
la intuición sensible (empirismo) y la de la intuición racional 
(racionalismo). Por la vía de la intuición sensible se anula la po- 
sibilidad de la Teodicea, y ya fué recorrida al hacer el examen 
crítico del agnosticismo teológico. Queda ahora abierta 'la vía -: 
de la intuición racional, que hace posible, según los filósofos 
que lo han seguido, el conocimiento de Dios y, en consecuencia, 
la realización de la Teodicea como ciencia. 

Dos son las posibilidades que inmediatamente se ofrecieron 
a los filósofos para realizar la Teodicea por la vía de la intui- 
ción racional: la seguida por Descartes, que interpreta la in- 
tuición racional según el modo propiamente racionalista, y que 
por evolución cuasi-necesaria había de concluir en el panteísmo 
idealista, y la seguida por Malebranche, interpretando la intui- 
ción racional según el modo empirista (19) y cayendo formal- 
mente en el ontologismo, y. materialmente en el panteísmo rea- 

(18) .1,/4.19/./.2. 90,8: 


(19) El ontologismo de Malebranche es un empirismo racional aplica- 
do al conocimiento de Dios. 
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lista. De estas dos realizaciones de la Teodicea, dió suficiente 
cuenta Kant en la Crítica de la razón pura, al plantear el pro- 
blema teológico, en función de la intuición intelectual, bajo los 
mismos supuestos nominalistas. La no posesión de esta intui- 
ción de Dios anula estas realizaciones racionalista y ontolo- 
gista de la Teodicea. 


Con posterioridad a Kant, y dando por válido el plantea- 
miento kantiano del problema de Dios, sin resignarse, empero, 
al agnosticismo teórico, han venido otros filósofos postulando 
la existencia de una. intuición no racional por la vía del puro 
empirismo, intentando posibilitar de esta manera la Teodicea. 
Es el caso del vitalismo, el existencialismo, las teorías de la ex- 
periencia religiosa y algunas otras cuyo examen detenido no tie- 
ne lugar apropiado en este artículo. 

b) La fundamentación de la posibilidad de la Teodicea.— 
La verdadera vía de la Teodicea debe buscarse en la del cono- 
cimiento intelectual abstractivo del ente común, desde el cual 
poder elevarse, por conocimiento racional discursivo, a su prime- 
ra causa extrínseca (Dios). De esta manera el verdadero cómo 
de la posibilidad de la Teodicea viene dado por la trascenden- 
talidad de la noción de ente que no mira sólo a los predica- 
mentos, sino que se extiende absolutamente a todos los entes: 
ya que por su extensión no excluye ningún ente y en su com- 
presión los contiene implícitamente a todos. 

¡No se piense, en efecto, que el concepto de ente divino no 
puede estar contenido en el concepto de ente común, porque 
el infinito no puede contenerse en un concepto finito. Sería poco 
filosófico. El concepto infinito no puede contenerse en un con- 
cepto finito a modo como la especie se contiene en el género; 
pero el ente común no es género, sino trascendental. 

El concepto trascendental de ente común es finito cuanto 
al modo de significar mas no cuanto a aquello que significa 
—esencia a la que compete existir—, pues, por su naturaleza, no 
se coarta a ningún género ni tiene límite alguno. Se ha de con- 
cluir, pues, que el concepto de ente contiene al concepto de ente 
divino quoad id quod significat, mas no quoad modum signifi- 
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candi. De ahí que nuestro conocimiento de Dios sea analógico, 
pero posible. 


4. LA TEODICEA COMO SABER CIENTÍFICO. 

Concluímos, pues, que es posible la Teodicea, que €s posible 
para la razón conocer de alguna manera a Dios. Perc un cono- 
cimiento de Dios, ¿puede tener carácter científico? Sobre la po- 
sibilidad de la Teodicea como saber científico, se han llevado 
dos objeciones fundamentales, tomadas de la estructura noética 
de la ciencia tal como fuera expresada por Aristóteles y acep- 
tada por Santo Tomás y, en general, por los escolásticos. Estas 
dos objeciones presentan un carácter aporético, de dificultad, 
fácilmente vencible sin necesidad de revisar el concepto de 
ciencia Oo amañar una definición para salir del paso. Examine- 
mos las dos aporías por separado. 

a) Primera aporía.—El conocimiento científico es de lo uni- 
versal, de lo abstracto; pero Dios es máximamente singular; lue- 
go no puede haber ciencia de Dios. 

Conviene advertir que la dificultad tiene un cierto rigor que 
es necesario respetar y no eludir. Y lo eluden quienes apelan 
a la distinción entre conocimiento abstracto de lo concreto y 
conocimiento concreto de lo abstracto. No es lo mismo, en efec- 
to, aplicar la nota de abstracción al objeto del conocimiento 
que al conocimiento del objeto. En la filosofía moderna, in- 
«formada por el nominalismo, se rehuye siempre la abstracción. 
aplicada al modo de conocer, aunque en muchos casos el modo 
concreto del conocimiento (la intuición) sea llevado sobre en- 
tidades abstractas (las ideas), como ocurre en el cartesianismo. 
Pero la dificultad no se supera con afirmar que el conocimiento 
científico es un conocimiento concreto, esto es intuitivo, de al- 
gún ser en la idea que representa su naturaleza. Y que, por 
ende, Dios es objeto de ciencia alcanzado en la intuición de 
la idea. clara y distinta de infinitud y perfección que representa 
su naturaleza. La nota de abstracción se aplica, en primer lu- 
gar, al modo de conocimiento; el conocimiento científico es abs- 
tracto o abstractivo. No hay conocimiento científico sin abstrac- 
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ción. Esto está supuesto en la definición aristotélica de ciencia 
y aceptado en el planteamiento de la aporía. 

_ Pero es que, además, el objeto de la ciencia es lo universal. 

El conocimiento científico versa sobre lo universal y abstracto, 
no sobre lo individual y concreto. El objeto científico lo consti- 
tuyen las naturalezas universales realizadas en los singulares. 
Estas naturalezas universales no son fenómenos objetivos, puro 
factum singular y contingente (positivismo), ni puros posibles 
sin conexión alguna con lo real (Wolff), ni realidades substan- 
tes y substantivas en el cosmos noetos (Platón), ni creaciones del 
sujeto cognoscente (Kant). Son naturalezas universalizadas por 
la abstracción que tienen existencia intencional en el espíritu, ' 
pero que no existen fuera del espíritu más que en las cosas 
singulares. Justamente en este momento en que la dificultad 
parece que se agrava, queda expedito el camino que nos lleva 
a la solución de la aporía. 

En efecto, la definición rigurosa de ciencia, no por ser aris- 
totélica, sino por ser exacta, lleva la nota de universalidad so- 
bre el objeto mismo de la ciencia. Mas el objeto de una ciencia 
puede ser de dos clases: material y formal. ¿Sobre cuál de estos 
dos objetos son llevadas las notas de universalidad y abstracción? 
Es indudable que no se trata del objeto material. Si así fuera, 
no sólo perecería la Teodicea como ciencia, sino la ciencia mis- 
ma, pues los objetos materiales de todas las ciencias reales son 
concretos y no abstractos, individuales y no universales. La uni- 
versalidad a que se refiere la definición aristotélica de ciencia 
es llevada sobre el objeto formal. Entonces, con sólo tener en 
cuenta la formalidad del objeto de la Teodicea, queda resuelta 
la aporía sin metábasis ni escapatoria alguna. El objeto mate- 
rial de la Teodicea es Dios, ente individual y «concretísimo; 
el objeto formal es el ente en cuanto ente. Pero este objeto for- 
mal es, como exige la premisa mayor de la aporía, universal y 
abstracto, no singular y concreto, como supone la premisa 
menor. 

b) Segunda aporía.—He aquí la segunda dificultad: La cien- 
cia es conocimiento por causas (cognitio certa per causas); pero 
Dios no tiene causa, luego no puede darse conocimiento cien- 


tífico de Dios. 


y 


4 


308 ANGEL GONZALEZ ALVAREZ 


También aquí conviene advertir algo que suele pasar inad- 

vertido, a saber: que cada una de las palabras que entran en 
la definición clásica de Ciencia deben ser tomadas analógica- 
mente cada vez que quieran aplicarse a una ciencia determi- 
nada. Por lo que se refiere a la noción de causa, que es lo que 
aquí se pone en cuestión, es indudable que puede inscribirse en 
la más amplia de razón, y hasta ser sustituida por la noción 
de ley. 
. Tras esta importante advertemeta: hagamos una distinción 
no menos importante: no es lo mismo conocimiento por causas 
que conocimiento de la causa: El conocimiento por causas es 
realmente un conocimiento de un objeto por sus causas. Cuando 
se dice cognitio certa per causas se sobreentiende que el objeto 
científico no es la causa, sino el efecto. Por eso la definición com- 
pleta de Ciencia sería ésta: conocimiento cierto de lo universal 
por causas. Otra cosa, empero, es el conocimiento del ser de la 
causa, como veremos luego. : 

Ahora bien: el conocimiento de EN por causas nos hace 
saber que la causa existe; el conocimiento esencial del efecto 
nos lleva a un conocimiento existencial de la causa. Puede su- 
ceder que haya ciencias que se desinteresen de tal conocimiento 
existencial. Así acontece, en efecto, con las ciencias llamadas 
experimentales. El hombre de ciencia experimental presupone, 
como supuesto incuestionable de su ciencia, que la causa del fe- 
nómeno estudiado existe, y por eso indaga únicamente, mediante 
sus métodos experimentales, cuál sea la causa en cuestión. Mas 
puede haber también ciencias que en manera alguna puedan 
presuponer que la causa de su objeto propio existe. Es lo que 
acontece, sobre todo, a la Metafísica. El metafísico, como tal, 
no puede conformarse con determinar cuál es la causa o cuáles 
son las causas del ser en cuanto es tal ser. Esto le llevaría, en 
el orden. intrínseco, a las causas material y formal, que, claro 
está, no son propiamente causas del ente, sino elementos cons- 
titutivos (causas) de la esencia de tal ente; y en el orden ex- 
trínseco, a la causa eficiente segunda y a la causa final próxima. 
y ulterior interrogante científico quedará exigiendo una res- 

puesta metafísica: el ser como tal, el ser en cuanto ser, ¿tiene 
también una primera causa? Dicho de otra manera: ¿existe 
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una primera causa extrínseca del ser? La contestación a esta 
pregunta sigue siendo una profundización en el conocimiento 
del ser del efecto. El paso de la pregunta «¿qué es?» a la pre- 
gunta «¿por qué es?» no representa de suyo el tránsito de un 
objeto científico a otro, aunque la respuesta a la segunda nos 
proporcione un conocimiento de que Dios existe, si lo que ésta, 
en cuestión, es el ente común. La aporía, pues, no tiene valor 
alguno cuando el metafísico trate únicamente de determinar 
que la causa del ente común existe; la ciencia sigue siendo un 
conocimiento del ente por causas, por su causa. El objeto cien- 
tífico propiamente dicho sigue siendo el ente común, y el conoci- 
miento que obtenemos de que la causa existe, lejos de destruir, 
cumple y realiza la definición aristotélica de ciencia. La Teo- 
dicea, pues, en cuanto se ocupa de demostrar que la causa (Dios) 
del ente común existe, cumple las condiciones del saber cien- 
tífico. . 

Mas la Teodicea no se limita a la demostración de la exis- 
tencia de Dios. El metafísico que ha alcanzado una demostra- 
ción de la existencia del sujeto de su ciencia, no se detiene en 
ella; quiere también determinar la naturaleza de esa causa. Se 
hace, pues, necesario examinar si esta nueva pretensión cumple 
también las condiciones «del saber científico o cae bajo el peso 
de la dificultad propuesta. y 

Convengamos, por de pronto, que Pel conocimiento de la na- 
turaleza de algo nos viene dado por el conocimiento de sus pro- 

piedades, de sus atributos, y que la vía científica para tal cono- 
cimiento puede ser doble: inductiva y deductiva; sintética y 
analítica; guía (a posteriori) y' propter quid (a priori). Ahora 
bien: si decimos que el conocimiento de los atributos de Dios 
se obtiene por la vía de la inducción (vía sintética, a posteriori), 
. de manera semejante a como se determina la existencia de la 
causa, habrá que concluir que no sobrepasamos el orden del co- 
nocimiento existencial. Si partiendo de los atributos del efecto 
—por ejemplo, de la bondad, de que los seres son buenos—, po- 
dremos, en efecto, llegar a determinar que preexisten en la cau- 
sa—que en la causa hay bondad—, pero a nada más. Con 
demostraciones inductivas no podemos propiamente llegar a co- 
nocer los atributos de Dios, sino sólo a determinar que los atri- 
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putos en cuestión existen en Dios. Un procedimiento tal puede 
servir para determinar cuáles atributos podemos conocer de Dios 
e imponerles el nombre, pero no para conocer la naturaleza de 
Dios. Y es que, como es sabido, las propiedades de un objeto sólo 
se conocen de una manera quía, esto es, por procedimiento in- 
ductivo cuando el objeto en cuestión es inmediatamente observa- 
ble. Las propiedades de seres por principio inexperimentales sólo 
toleran demostración a priori, esto es, aquella demostración que 
se hace por la causa y que asigna el propter quid de la cosa de- 
mostrada. Mas todas las demostraciones que se hacen en esta 
parte de la Teodicea son propter quid, cumpliendo con toda 
escrupolosidad las condiciones que exige el saber para merecer 
el nombre de la ciencia. 

En resumen: la ciencia es OiS certa per causas; pero si 
se trata de determinar que la causa existe, no vale la aporía, 
porque el objeto científico es el efecto, y si se trata de determi- 
nar los atributos de la causa, el conocimiento es por causas, 
por razones, y tampoco vale la aporía. 


5. MODALIDAD CIENTÍFICA DE LA 'TEODICEA. 


Sobre la naturaleza científica de la Teodicea se ha mante- 
nido, en el seno de la Escolástica actual, una polémica cuyo resu- 
men puede verse en la obra de Descogs, Praelectiones Theologiae 
naturalis, t. I, p. 2 sig. A ella se relacionan, además de Descops, 
los Padres Rimaud, Romeyer y Sertillanges. Quien analice esta 
polémica se encontrará con que en el fondo de la discusión late 
un supuesto fundamental: el de la independencia de la Teodicea 
como disciplina científica. La discusión versa, en efecto, sobre 
la modalidad científica de la Teodicea, pero refiriéndose siem- 
pre, al menos de una manera implícita, a una disciplina que 
se supone independiente, con sus objetos material y formal pro- 
pios, y definida previamente como el estudio de Dios por la sola 
luz natural de la razón. 

Bajo este supuesto fundamental de la independencia de la 
Teodicea, se han dado dos soluciones extremas: la que niega 
la Teodicea, por no darse propiamente ciencia natural de Dios 
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(Sertillanges) y la que afirma su existencia y especificidad, tra- 
tando directa e inmediatamente de Dios (Descoqs). Para nos- 
otros es ya fácil superar esta nueva dificultad. Si tenemos en 
cuenta el supuesto que denunciamos como latente en la discu- 
sión, la verdad está de parte de Sertillanges: la Teodicea no 
existe como ciencia independiente, porque no tiene un objeto 
formal propio. Mas, anulado por nosotros al fijar el sentido de 
la Teodicea (la Teodicea—decíamos—no es una ciencia inde- 
pendiente, sino una parte de la Metafísica), el supuesto sobre 
el' que se montó la discusión, se revela «la insuficiencia de la 
opinión de Sertillanges y la mayor exactitud del parecer de 
Descogs. Digámoslo con más claridad: 

a) La Teodicea no es posible (Sertillanges). Como ciencia 


independiente, concedo; como parte de la Metafísica, niego. 


Dd) La Teodicea es posible (Descoqs). Como disciplina inde- 
pendiente, niego; como parte de la Metafísica, concedo. 

Concluímos, pues, que la Teodicea es posible y existe bajo 
la modalidad científica de ser parte de la Metafísica. Pero tén- 
gase en cuenta que esta conclusión que defendemos no es pro- 
ducto de un eclecticismo, sino síntesis superadora de las dos te- 
sis contrapuestas de Sertillanges y Descoqs. Tesis ambas que 
se nos revelan como dos extorsiones a que ha llegado la Teo- - 
dicea en el siglo xx, con respecto al verdadero sentido en el 
que había sido fijada por Santo Tomás en el XIII. 
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El estudio del pensamiento religioso y filosófico del Japón 
tiene un interés indudable; la forma de este pensamiento, el 
Shintó, pertenece al aspecto más profundo y original del alma 
japonesa, y su conocimiento permite una mejor estimación y un. 
juicio más seguro referente a uno de los pueblos del Oriente 
más desconocidos. Fuera de toda idea política, que nada tiene 
que ver con este estudio, queda la necesidad de conocer a un 
pueblo cuya importancia no puede estimarse en poco; poder 
telegrafñiar 'O telefonear en algunos minutos a Tokio y desco- 
_nocer completamente la cultura, la vida, la Historia, el pen- 
samiento de este pueblo, es una paradoja de nuestra época mo- 
derna. Además de este punto de vista utilitario, hay razones 
filosóficas e históricas que militan en favor de este conocimien- 
to; el Shintó es quizá la única forma de un pensamiento casi 
primitivo todavía viviente en el mundo, y su estudio tiene, pues, 
un interés muy grande. ¿De qué valor sería, por ejemplo, en 
Italia, la existencia de un pueblo donde los conceptos de los 
númina y la vida filosófico-religiosa del siglo vo vantes de Jesu- 
cristo, perdurasen todavía? El Shintó es un ejemplo muy extra- 
ño de una forma de pensamiento primitivo cuajada que aun 
existe; su estudio tiene, pues, un valor inmenso para el filósofo, 
el etnólogo, el historiador de religiones comparadas. Finalmen- 
te, el especialista en investigaciones filosóficas orientales sahe 
que se pueden encontrar en los textos japoneses traducciones 
y libros de textos filosóficos hindúes y chinos, desaparecidos en 
su propio país. Hay aspectos del Budismo hindú o chino, del 
Confucionismo primitivo, de escuelas de filosofías chinas, que 
se pueden encontrar sólo en el pensamiento y en la tradición 
japoneses. Todo eso aboga pot; un estudio de las formas de cul- 
tura del Japón. 

No disimulo las dificultades de tal estudio; las subrayé ya en 
mi precedente artículo sobre el pensamiento oriental; todo lo 
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que he escrito sobre lo extraño y distante de los conceptos ex- 
tremo-orientales vale aquí; no quiero repetirme. Daré un solo 
ejemplo de estas dificultades: la palabra japonesa que traduce 
- «conciencia» es honshin; pero nada tiene que ver con nuestro 
concepto occidental: significa exactamente «corazón original», 
e implica la teoría, clásica también en China, de que el córa- 
zón del hombre es originalmente bueno y que la conciencia es 
su voz. Y no diré nada de un país donde la flor de cerezo es 
la reina de las flores, pero en donde no se comen sus frutos; 
-un país donde la rosa, símbolo poético del amor en Occidente, 
se considera como un vulgar matorral espinoso, y en el cual 
la valeriana se sustituye a la rosa en el lenguaje poético. 

, El Shintó es uno de los fundamentos esenciales de la cultura 
del pueblo japonés; sin el conocimiento de lo que es el Shintó 
no se puede comprender el Confucionismo ni el Budismo japo- 
neses; no se puede conocer al Japón sin conocer el Shintó, sín- 
tesis de su alma y. de su cultura espiritual. Es la religión origi- 
nal del Japón, que corresponde a su temperamento particular 
y que estuvo mezclada con el desarrollo de su vida nacional 
durante dos. mil años. El Shintó pertenece al alma japonesa 
misma. Todavía vive muy pujante; cada año, centenares de mi- 
llares de peregrinos van al santuario de Ise a adorar a la diosa 
antigua, Gran Madre del pueblo japonés; el campo japonés 
presenta, en cada encrucijada, el pequeño y rústico templo de 
madera de un dios local shintoísta; y todo el mundo conoce, 
al menos por fotografías, esas puertas, los torii, pintadas de rojo, 
hechas de dos largueros y de un travesaño encorvado en las dos 
extremidades, que son señal de un santuario shintoísta. 

El término de Shintó, o Shindó (1), es una palabra china 
que se traduce en japonés por el término Kami no Michi, «la 
Vía de los dioses, de los Kami». Michi significa a la vez ense- 
ñanza religiosa, prácticas, Vía; Kami tiene un sentido mucho 
más complejo que estudiaremos más adelante; diré aquí sola- 
mente que corresponde al griego daimón, al latino nNUMINA; 
tiene también el sentido de cosa superior: todo lo que es su- 


(1) El más antiguo testimonio del uso del término Shintó se encuentra 
en el Nihongi: «El emperador Yómei (540-587) creía en la Ley de Buda y 
veneraba el Shintó.» (ASTON; Nihongi, II, pág. 106.) 


5 
3 
7 


PENSAMIENTO RELIGIOSO Y FILOSOFICO DEL JAPON 317 


perior a otra: cosa es kamí. El término de Shintó no aparece 
en la literatura japonesa antes del siglo vi de nuestra TONY 
fué creado para distinguir el conjunto cultural típicamente ja- 
ponés del Budismo; este conjunto no parece haber tenido antes 
nombre propio. En los tiempos antiguos, los asuntos del Estado 
-y las ceremonias dedicadas a los dioses se expresaban por el 
mismo término: matsuri goto (los asuntos del culto). Goberna- 
ción y ceremonias eran la misma cosa; cultura y religión eran 
idénticas. Este concepto, como veremos, se empleó de nuevo 
después de la restauración imperial de 1868. El Shintó ha evo- 
lucionado mucho, como pasamos a verlo. 

Así es que no se puede definir el Shintó como una religión, 
propiamente dicha, es decir, como las relaciones de los hom- 
bres respecto a Dios; es más: son las normas de las relaciones 
entre los hombres. Enseña, en efecto, el Shintó que los hombres - 
tienen una naturaleza divina en sí que trasciende su: natura- 
leza humana; se puede, pues, adorar a ciertos hombres, desde 
este punto de vista. El Shintó ve lo divino en lo humano, y los 
seres deificados lo son en un aspecto «religioso» y no civil. 
Nuestro estudio será la mejor definición del complejo cultural 
filosófico-religiosa del Shintó; podemos decir que es un prin- 
cipio esencialmente directivo, a la vez ético y religioso, sobre 
el cual la vida nacional japonesa se basa firmemente. 


LITERATURA DEL SHINTÓ. 

Conocida es la voluminosa literatura del Shintó, por las tra- 
ducciones y los estudios de investigadores como sir E. Satow, 
Mitford, B. H. Chamberlain, F. V. Dickins, W. G. Aston, W. An- 
derson, Carl Munziger, Leon de Rosny, R. Lange, A. Bénazet, * 
G. W, Knox y otros autores cuyas obras se indican al final de 
este artículo. La aportación de los investigadores japoneses es 
muy importante; muchos de sus trabajos fueron escritos en len- 
gua inglesa, y son así accesibles a los lectores occidentales. 
Utilizo mucho estas fuentes de información, porque reflejan más 
el pensamiento verdadero japonés, estando muchos de estos li- 
bros escritos por shintoístas convencidos. La última guerra ha 
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provocado importantes estudios americanos sobre el pensamien- 
to japonés, que cito también en la bibliografía. 

Los textos clásicos y fundamentales del Shintó son los si- 
guientes: 

El Kojiki, que expone la historia de la Humanidad (es decir, 
- del Japón) desde la creación hasta la emperatriz Suiko (628 
de J. C.). 

El Nihongi, que repite las mismas leyendas y mitos, con al- 
gunas variantes, hasta el año 697. 

El Ktujiki (720) contiene la mayor parte de estos dos textos. 

El Kogoshui (807) contiene también estos textos primitivos. 

El Ideumo Fudoki (733) contiene la mitología shintoísta y 
la topografía de la provincia de Idz2umo. 

-El Shojiroku es la genealogía de las grandes familias an- 
tiguas del Japón. 

El Engi Shiki (901-923) contiene veintiséis norito, oraciones 
“a los dioses, y forma la base del ritual shintoísta. 

El Manyoshku (siglos vii-x) es una colección de textos, y 
significa «colección de las mil hojas». 

El Kojiki «Compilación de Cosas Antiguas» está escrito en 
una especie de lengua turania, y tiene un aspecto casi histórico; 
fué terminado en 712. El texto está traducido por B. H. Cham- 
berlain en las Transactions of the Asiatic Society of Japon 
(X, supl., 1883-1906). El Nihongi es un libro contemporáneo del 
primero, y fué escrito en chino (720), en una lengua mixta de 
chino y japonés; sabido es que en esta época los silabarios 
. fonéticos japoneses, el Katagana y el Hirakana, no existían to- 
davía; estos silabarios se fijaron más tarde para arreglar y fa- 
cilitar la lectura de la lengua japonesa, escrita hasta ahora en 
caracteres chinos, pero con una pronunciación muy diferente 
y asociada a caracteres gramaticales. El Nihongi fué traducido 
por Aston en dos volúmenes (Londres, 1896). Los Norito son las. 
oraciones a los dioses recitadas por los Nakatomi, corporación 
hereditaria de oficiales de la Corte, que representaban al Mi- 
kado en su calidad de Gran Sacerdote de la nación. Estos textos 
tienen una antigúedad muy grande; tomaron su forma actual 
hacia el siglo vir después de J. C., y fueron escritos durante la 
época dicha de Yenghi (901-923). Durante esta» época se es- 
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cribió la obra llamada Yenghiciki, «los Preceptos de Yenghi», 
colección de las normas rituales vigentes en ese período. Enu- 
mera setenta y cinco oraciones y da el texto de veintisiete de 
ellas (obtener una buena casa, conjurar el fuego, la peste, ora- 
ción en hónor de la diosa de los alimentos, de los dioses del 
viento...). La oración más importante es la llamada Oharai, o 

«Servicio de Purificación General», cuya traducción se puede 
leer en Aston, en su estudio de la literatura japonesa (Pa- 
rís, 1902). 


MITOLOGÍA DEL SHINTÓ. 


En su aspecto básico, el Shintó está ligadó más con las for-. 
mas religiosas del norte de Asia que con el antiguo culto chino. 
Si se da el culto del sol, que puede ser de origen chino, pero 
sin saberlo con certeza, no se encuentra en el Shintó el culto 
del Ser supremo celeste, el Shang-Ti, ni el del cielo, Tien, de 
China. Se relaciona más con la vieja religión de' Corea, y se 
puede decir que muchos de los dioses del Shintó son de origen 
coreano. 

La mitología shintoísta es muy semejante a las de los pue-. 
blos primitivos; sin "hacer aquí un estudio etnológico, se puede 
señalar la semejanza de los mitos polinesios, con muchas tra- 
diciones japonesas, confirmando así el origen común centro- 
asiático de las dos culturas. 

Los textos shintoístas dan un relato detallado de la crea- 
ción del mundo; el Japón no tuvo nunca la idea de una crea- 
ción ex nihilo, Cuando la tierra y el cielo no estaban separados 
todavía, existía sólo el espacio indefinido, donde vivía el dios 
Ameno-minaxanushi-no-kami (el dios dueño del centro del 
cielo), escoltado por otros dos dioses: Takami-musubi-no-kami 
y Kam-musubi-no-kami, Fueron los tres dioses creadores; más 
tarde se consolidó la preeminencia del primero y se le consideró 
algunas veces como €l Ser supremo. 

En medio de este espacio apareció un elemento puro y 
ligero que, poco a poco, se extendió y formó el cielo, Taka-ma- 
gahara (la bóveda del firmamento), literalmente, «la llanura 
del alto cielo». Delante del cielo, había una materia grosera y 
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pesada que flotaba en el espacio, «como el aceite sobre el 
agua». Se extrajo una forma que tenía el aspecto de una caña, 
y se engendraron los dioses siguientes: 

U-mashi-ashi-kabi-hikozi-no-kami. 

Ameno-toko-tachi-no-kami. 

Kunt-toko-tachi-no-kami. 

“Toyo-kunu-no-kami. 

Todos estos dioses se produjeron por sí mismos, porque ls 
dos principios masculino y femenino no existían todavía. En 
esta serie descendente de emanaciones, apareció, al final, una 
pareja divina, diferenciada sexualmente, muy importante en la 
mitología shintoísta: el divino Izanagui (el varón que invita) 
y la divina Teanami (la hembra que invita). De los dioses de las 
generaciones anteriores no se tienen más que nociones confusas 
y contradictorias. Sobre el orden de los dioses, esta pareja di- 
vina creó el universo. Armados de una lanza de piedras pre- 
ciosas, el Nubokó (¿un lingam?), los dos fueron a colocarse so- 
bre «el puente del cielo» y se pusieron sobre el caos del mar, 
esto es, de la materia informe que se agitaba debajo de ellos 
en masa espumosa; colocaron en ella la lanza y la sacaron 
con una gota de materia, que se concretó y creó una isla, Ono- 
korozima (una de las islas japonesas, cerca de la isla de Awaji), 
-que llegó a ser «el pilar central» (naka-bashira) del reino fu-- 
turo. Los ritos antiguos del matrimonio japonés que se hacían 
alrededor de un pilar, recordaban esta parte de la mitología 
sagrada. 

Los dos dioses empezaron a engendrar hijos; éstos fueron 
los dioses de las montañas, de los ríos, de las plantas, etc... Qui- 
—'sieron crear un dios que fuese el dueño de todos los demás: 
Izanami dió a luz a la hermosa Oochirumemontehi, la diosa 
que ilumina todo el mundo, el sol; se la llamó Amaterasu-00- 
kamit, «la Gran Deidad que luce en el cielo». Los dioses creado- 
res no se quedaron en la tierra: subieron al cielo con 4mate-: 
rasu, que difundió su luz sobre todo el universo, donde tenía su 
residencia, el Takamanohara (o magahara), la bóveda del fir- 
mamento. : : 

Hay aquí un episodio en los nacimientos de los dioses: El 
dios del fuego causó la muerte de lzanami: al dar a luz al dios 
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del fuego, recibió una quemadura, de la cual murió. Furioso 
por la pérdida de su mujer, lzanagui desenvainó su espada y 
dió muerte al dios del fuego; y de los fragmentos del cuerpo 
de este dios nacieron otras divinidades. Izanami fué enterrada 
en el burgo de Arima, provincia de Kii, pero su espíritu des- 
cendió a las tinieblas de la tierra Yomi, el lugar de los muer- 
tos; Izanagui la siguió y vió cómo de los miembros putrefactos 
de su esposa nacían los ocho dioses del trueno. Espantado, huyó, 
perseguido por la diosa del mundo subterráneo, y logró escapar. 
Vuelto al mundo de lo alto, se purificó, en el río, de las sucie- 
dades con que se había manchado en la mansión de los muer- 
tos. En el decurso de este baño ermmpieza la gran génesis de los 
dioses. 

El papel importante jugado con la pareja creadora pasó des- 
pués a manos de Amaterasu. Cuando el dios de los cereales, 
Uke-mochi-no-kami (el que conserva los alimentos), acababa 
de morir, Amaterasu mandó un delegado, Ameku-mahito, que 
vió el cuerpo del dios cubierto de cereales, de capullos de gusanos 
de seda, de bueyes, de caballos que nacían, La diosa se alegró y 
mandó que con todos estos productos se alimentasen sus súb- 
ditos. 

El hermano más joven de Amaterasu, Susano-no-mikoto, , 
profanó.el santuario de su hermana e hirió a la tejedora celes-' 
tial; la diosa, furiosa, se encerró en la gruta celeste, Ameno-iva, 
y el sol desapareció del cielo. Los dioses, asustados, mandaron 
fundir un espejo, y el dios Ameno-tatchi-karao pudo conven- 
cer a su hermana de que volviese al cielo. 

Cierto día, Amaterasu dijo a los dioses que el Japón, Ashi- 
vara-no-nakatu-kuni, «el país central de la llanura de cañas», 
le convenía a sus descendientes para gobernar a toda la tie- 
rra. Confió esta tarea a uno de sus cinco hijos, Ameno-oshisho- 
mimi-no-mikoto, nacido del jade sagrado que llevaba y que ha- 
bía mojado en el agua del Ameno-manai, el pozo celeste. Este 
Dios se casó con Yorozuhata-toyukitsu-hime, de la cual nació 
Ninigi-no-mikoto. El nieto de la Gran Diosa fué encargado an- 
tes que nadie de gobernar el reino, y la diosa le prometió que su 
dinastía duraría tanto como la tierra y el cielo. Le dió «las tres 
cosas preciosas»: 1, El adorno de jade que los dioses le habían, 
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regalado cuando 'salió de la gruta celeste, el Yarraka-ni-no- 
magatama. 2,51 espejo sagrado, fabricado en aquella ocasión, 
el Yata-no-kagami. 3. La espada con la cual su hermano más 
joven, Susano, mató a una serpiente que devoraba a los hom- 
bres. Estas tres reliquias se guardan todavía en la familia im- 
perial. Desde el. tiempo del emperador Shuzin, el espejo está 
en el templo de Ise. El emperador Héiko-ten-noo mandó cons- 
truir un templo especial para la espada, el kussanagni-no-tsu- 
rugni, templo que llegó a ser el de Atsuta. La Casa imperial con- 
serva solamente los facsímiles de estos dos objetos sagrados. 

El nieto de la Gran Diosa bajó a la tierra con cuatro dioses 
a través de las nubes y aterrizó en la isla de Kiu-Siu, estable- 
ciéndose en Tsukushi. se casó con Hono-hanasakuya-hime, hija 
del dios de las montañas. Su hijo fué Hiko-hohodemi-no-miko- 
to; se Casó con Toyotama- -hime, hija del dios de los mares. 
Hubo diversas revueltas y luchas entre los hombres en aquellos 
tiempos; el nieto de Hiko, el joven emperador Ivarehiko, subió 
al trono a la edad de quince años y estableció su capital en la 
provincia de Yamato. Gobernó el país de modo que sirvió de 
modelo a sus descendientes; después de su muerte se le llamó 
Zin-mu-ten-noo. De su advenimiento parte la cronología his- 
tórica del Japón, el año 1 de su historia, El Shiu-ki alega: que 
pasaron mil setecientos noventa y dos mil cuatrocientos setenta 
años entre la llegada de Ninigino-mikoto a la tierra y .el adve- 
nimiento al trono del primer emperador histórico. 


EL PANTEÓN DE. LOS DIOSES DEL SHINTÓ. 


El mundo de los dioses japoneses es muy complejo; parece 
que el Shintó.empezó a ser un conjunto de cultos a las fuerzas 
Naturales por una raza ' agrícola. Fué un culto rudimentario, un 
politeísmo primitivo de personificaciones débiles y vagas, con 
pocos conceptos metafísicos, una ética rudimentaria y ninguna 
noción de vida futura. Cuando se estudia el Shintó primitivo se 
piensa siempre en los tiempos primitivos itálicos, los tiempos de 
los numina, de las fuerzas naturales innumerables de los an- 
tiguos labradores latinos. -' , 
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Es imposible aceptar la teoría de Herbert Spencer sobre el 
origen de las religiones como procedentes del culto a los ante- 
pasados; el estudio del Shintó antiguo contradice totalmente 
esta hipótesis. Se ve más la justificación de las teorías de 
Pfleiderer y de G. d'Alviella de la personificación de fenómenos 
naturales con la deificación de los hombres. Se ha escrito a 
menudo que el Shintó era un culto de los antepasados y de los: 
emperadores difuntos; en realidad, estos dos elementos tienen 
poca importancia en los comienzos del Shintó; es más bien 
una adoración de las fuerzas de la Naturaleza. La Gran Diosa 
Amaterasu es la personificación del sol; los innumerables dio- 
ses son la de los objetos naturales: árboles, montañas, manan- 
tiales; se encuentran, como en los numina latinos más tardíos, 
cualidades humanas personificadas y divinizadas: el Ta-jikara- 
-nRO-WO €s el dios de «la fuerza manual». 0 ; 

El concepto importante de la filosofía religiosa shintoísta es 
el del dios, del kami. Ha evolucionado mucho desde los tiempos 
primitivos hasta nuestra época; sin embargo, si este concepto 
se ha cargado con las especulaciones eruditas de los doctores 
shintoístas al llegar al Japón las filosofías de la India y de 
China, queda la capa primitiva todavía. No hay en el Shintó 
esa decantación que se ve en la evolución histórica de las demás 
filosofías; se eleva el nivel metafísico, se enriquece el conte- 
nido, pero se conservan todos los conceptos pasados, los más 
extraños, increíbles, antiguos, primitivos. Eso explica el gran 
interés del estudio de este concepto shintoísta. 

La palabra japonesa kami significa «lo que está encima», «lo 
más alto», «el superior», «el arriba»; es el superi, el coe.icoli 
latino, el Ouranós griego. El número de los kami es innumera- 
ble; la tradición habla de 80,800, 1.500 miríadas de kami. Para 
comprenderlo, oigamos a los shintoístas mismos que definen la 
palabra.  : : 

Motoóri, el gran teólogo moderno del Shintó, escribe: «El 
término kami se aplica primero a las diversas divinidades del 
cielo y de la tierra que se citan en los antiguos textos, así como 
a su espíritu (mi-tama), que reside en los santuarios donde son 
adorados. Además, no solamente a los seres humanos, sino aun 
a las aves, a los animales, a las plantas, a los árboles, a los ma- 
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res, a las montañas y a todo lo que puede ser temido y reveren- 
ciado por su extraordinario poder, se les llama kami. Eso no 
sólo por sus cualidades de nobleza, de bondad o de utilidad; 
los seres malos o perversos pueden también denominarse kami 
si son objetos de temor y de miedo. Entre los seres humanos 
kami, se pueden mencionar los, emperadores, los mikado. Asi- 
-mismo, lo son el trueno (Naru-kami), el eco (kodama, el espí- 
ritu del árbol), el zorro, que es kami por su naturaleza extra- 
ña. El término kami se aplica, en el Nihongi y el Manyóshiu, 
al tigre y al lobo. Izanagui dió al fruto del melocotonero, a 10s 
adornos de jade, nombres de «indican que eran kami. Hay nu- 
merosos ejemplos de mares y de montañas llamadas kami; no 
| refiriéndose a su espíritu, la palabra se aplica directamente a 
los mares y a las montañas mismas, por ser cosas tremendas 
y temibles.» Z 

La Shintó Encyclopedia (Tokio, 1937) da, bajo la firma de 
Saeki Ariyoshi, esta definición del kami: «Un espíritu trascen- 
dente y que inspira temor, que es objeto de un culto religioso. 
No solamente se adora a las divinidades creadoras, sino que se 
cree que los espíritus existen en todas las cosas y 'se les adora 
como a kami. Los que.han dado su vida por la patria son ado- 
rados como kami.» 

El texto de la «Transactions of the Meiji Society» (2), del 
otoño de 1939, da; una definición de lá palabra kami: «Este tér- 
mino no tiene sentido religioso, aunque tenga un sentido espi- 
ritual. Kami no es una palabra religiosa. La afirmación cris- 
tiana de que Dios és el único Creador del universo, que es Om- 
nipotente y que no hay otros dioses debajo de El, no puede 
traducirse en el lenguaje japonés. El kami no es una palabra 
que corresponda a este sentido cristiano, y como este sentido 
no puede modificarse, el Cristianismo debe escoger otra palabra 
para expresar su terminología religiosa.» 

En fin, uno de los modernos conocedores americanos del 
Japón, Holtom, escribe: «Kami es una palabra cuyo origen y 
desarrollo están sobresaturados de la atmósfera de lo divino, 
de lo sagrado y de. lo santo. Evoca emociones de miedo y de 


(2) Citado por D. C. HoLrToM: The Meaning. of kami, en «Monumenta 
Nipponica», TII, 1 y 2; IV, 2. Tokyo, Sophia. University, 1940-41. 
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misterio, de interdicciones religiosas y de consagraciones, de de- 
pendencia y de obligaciones de naturaleza religiosa. El térmi- 
no registra emociones religiosas que pertenecen no sólo a los 
japoneses, sino a todos los hombres» (3). 

Para un etnólogo, la noción del kami es muy afín a la del 
mana polinesio; la admiración, el temor, el miedo, el sentimien- 
to de la impotencia personal frente a los poderes sobrenatura- 
les, parecen ser las sensaciones más profundas de la «religión» 
del primitivo, de su irracionalismo mágico-religioso. El univer- 
so fenoménico, para él, está constituído por fuerzas terrestres, 
materiales, animadas de poderes; es el concepto de «cosas vi- 
vientes». El concepto del mana australiano corresponde muy. 
bien al aspecto indeterminado, impersonal, del kami japonés. 
Sabido es que los investigadores encuentran esta noción en 
casi todos los pueblos primitivos; los estudios sobre los diversos 
conceptos de estas culturas se asemejan extraordinariamente.- 

Se pueden considerar tres etapas en la evolución filosófica 
del concepto del kami japonés: Primeramente, el objeto natu- 
ral (el sol, la montaña) es considerado como un dios y se le tri- 
buta una adoración directa; en la segunda, se le considera: bajo 
su aspecto antropomórfico; en la tercera, se toma en conside- 
ración la emanación espiritual, el mitama, que exhala y que 
reside en su santuario. id 

El mitama permite explicar la presencia de la Gran Diosa, 
a la vez, en el cielo bajo la forma del sol y en su templo de Ise. 
Los dioses del Shintó son seres materiales, más semejantes a 
los hombres que a los espíritus; pueden tener un mitama do- 
ble, benéfico y maléfico, según su santuario. La residencia ma- 
terial del mitama del kami es el shintai, «el cuerpo del dios», 
que es un objeto material: piedra, espejo, madera, colocado en 
su santuario, en una caja, abierta muy pocas veces. No se debe 
confundir el mitama con el shintal. 

El Shintó no tiene ídolos, porque no hubo arte escultórico ni 
pintura en el Japón antes de que se importasen de China. El 
número de los dioses es innumerable, porque son la personifica- 
ción de las fuerzas múltiples del cosmos; son los Yao-yorod2u- 
no-kami, las 800 miríadas de los kami del antiguo Shintó. Este 


(3) HoLTOM:; Modern Japan and Shinto Nationalism. Chicago, 1943. 
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número varía mucho; unos desaparecen, otros toman fuerza de 
nuevo; los hay que nacen de una vez; hay kami que se desdo- 
blan o dos kami que se unen; su carácter es poco definido. Una 
montaña, un árbol, pueden recibir culto sin tener un nombre 
particular, un sexo o un número; es verdad, por otra parte, que 
la gramática japonesa suele descuidar estas distinciones. El 
dios del viento es con frecuencia un dios varón único, pero tiene 
algunas veces el aspecto de una pareja; el dios del mar es uno 
o triple; el dios de la tempestad, Susa-no-wo, llegó a ser una 
trinidad; Musubi, el dios del crecimiento, se multiplicó. 

El carácter general de los kami es benéfico; pero un dios 
puede volverse maléfico si se le da de lado. No hay, en el pan- 
teón del Shintó, un dios malo, enemigo de los hombres. Los 
kami tienen más bien un aspecto «providencial» y se preocupan 
de los asuntos humanos; es muy curioso notar que, hasta ahora, 
los kami' tienen funciones confusas y muy mudables: la Gran 
Diosa del sol da calor y luz y concede la salud del cuerpo y el 
éxito en los negocios; protege al Japón; Inari, el kami del gra- 
no, es el protector de los fabricantes de espadas y hace que se 
encuentren las cosas perdidas. Del mismo modo, los santuarios 
“ cambian de dios sin inconveniente (por ejemplo, el santuario 
de Kompira de Shi-koku). Los kami forman una masa casi in- 
distinta de «fuerzas vivientes», de numina, no todavía bien 
aclarada. : z 

La teología shintoísta comprende muchos dioses; sin entrar 
en detalles, daré aquí la lista de algunos de ellos, como ejemplo 
de esta parte de la metafísica del Shinto. 


I. Dioses de la Naturaleza. 


La divinidad más importante es la Gran Diosa del sol, 4ma- 
terasu, muy adorada en todo el Japón; es menester notar que * 
hay, por encima de ella, una especie de consejo de los dioses' 
superiores a esta diosa que disponen de los asuntos importantes. 
La tierra y el mar de Yomi, el lugar de los muertos, están fuera' 
de la jurisdicción de la Gran Diosa. Ahora se olvida su aspecto 
de*diosa del sol y se la conoce solamente como la Gran Diosa 
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de Ise. Su shintai, su «cuerpo de dios» material, es el espejo, el 
Yata-kagamái (espejo de ocho manos) o Hi-gata-no-kagami (es- 
pejo de forma solar), conservado en una caja en el santuario de 
Ise y conocido como «el dios de Ise»” Los textos citan un kami: 
el Waka-hirume, «joven sol hembra», probablemente el sol de 
la aurora, y el Hiruko, «el sol joven». Otro es Susano-wo (el va- 
- rón impetuoso), personificación de la tempestad de lluvia que 
tiene un carácter violento e impetuoso; Tsuki- -yomi es el dios 
de la luna; su shintai es también un espejo; no se conoce 
que haya culto de las estrellas “en el Shintó. Se conocen algu- 
nos ejemplos de adoración directa de la tierra sin mito o nom- 
bres particulares. El Jimatsuri, la fiesta de la tierra, es una 
ceremonia en la cual se adora una haza que debe servir como 
campo. Una fase ulterior en los conceptos metafísicos ha crea- 
do al dios que dirige un país: Oho-na=-mochi, el gran dios de 
Idzumo (el que posee un gran nombre) es un tipo de esta clase; 
se le llama también Oho-kuni-nushi, «el dueño de la gran tie- 
rra» u Oho-kuni-dama, «el espíritu de la gran tierra». Su san- 
- tuario es el segundo después del de Ise y los dioses lo visitan 
el décimo mes de cada año. Su shintai es un collar de joyas. 
Muchas montañas tienen su dios, pero son habitualmente de 
importancia local: el kami del famoso Fuji-yama, la montaña 
sagrada del Japón, es Sengensama; el del monte Aso (provin- 
cia de Higo) es el más conocido. El triple dios del mar (Soko- 
Naka=-=Uha) tiene su santuario en Sumi-yoshi, cerca de Osaka; 
se le reza para tener buen viaje. Los ríos no tienen nombres in- 
dividuales de kami; se les llama Midezuchi, «padres de agua»; 
cada pozo tiene su kami en forma de dragón o de serpiente. 
Hay un dios del viento, un dios del fuego, Kagu-tsuchi, «padre 
radiante» u Ho-musubi, «raíz de fuego», adorado en el monte 
Atago, cerca de Kyoto; Take-mika-tsuchi es el dios del trueno 
y de la guerra; su shintai es una espada; el horno para cocer 
la cocina tiene un kamt, que es la hornilla de cocina. La diosa 
de los alimentos es una de las diosas más importantes del Shin- 
tó, y su santuario es la parte exterior del templo de Ise; se la 
llama Uke-mochi o Ukano-mitama (espíritu de la comida). 
Cada pueblo tiene su pequeño santuario de Inari, el dios del 
arroz, que juega un papel importante en la vida doméstica (sa- 
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lud, armonía doméstica, buena cosecha, etc.); su shintai es una 
piedra redonda; el zorro es su servidor, identificado a menudo 
con .él. Los árboles grandes y viejos son kami-gi, y se les coloca 
frente a los santuarios; hay un padre-árbol, Kuku-nochi, y una 
diosa de las hierbas, Kaya-no-hime. La casa es deificada, como 
en los antiguos latinos; el pilar central es sagrado; hay un 
dios de las letrinas y del umbral. : 

Los animales son kami cuando se les teme (tigre, serpiente, 
| lobo); no hay santuario para ellos; se les asocia a menudo con 
dioses, y así se les adora indirectamente; el dios toma a menu- 
do formas animales (mergo, dragón de mar, el wani, gamo, ser- 
piente). El totemismo es desconocido en el Japón. 


II. Dioses humanos. 


El Shintó tiene kami, que fueron hombres poderosos, impor- 
tantes o que han dado su vida por la patria. Take-minagata, 
dios de Suwa (provincia de Shinano), fué un hombre deificado; | 
los grandes sacerdotes actuales son sus encarnaciones; no tie- 
ne santuario, pero se le adora en una cueva, quizá un dolmen. 
Hachiman, el dios de la guerra, es un ser humano deificado: el 
. mikado Ojin. La deificación de los mikado, de los emperadores, 
considerados como fuente de bienestar y de paz para el pueblo, 
como el sol es una fuente de luz y de calor, es un fenómeno ' 
tardío. Así se deificó Jimmu, el primer emperador del Japón; 
Jingo, la emperatriz que conquistó a- la Corea; Takechi-no-. 
Sukune, su consejero; Yamato-dake, el príncipe que conquistó 
al Japón oriental; Temmangu, que actualmente es el kami tan 
popular de los estudiantes japoneses, fué un estadista nacido en 
845; cuando murió hubo calamidades en el Japón, y se organi- 
zÓó un culto para apaciguarlo, culto que subsiste. Hay dioses- 
hombres que son únicamente tipos; la diosa del'sol tiene cinco 
dioses, que son los kami de corporaciones: Futo-dama es el dios 
de la «ofrenda», Toyo-tama es el de «las joyas», Sukuna-bikona 
es el de «la Medicina». : 

No hay en el Shintó huella de un culto al Ser supremo; hay 
dioses que tienen una posición popular o teológica muy eleva- 
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da; la Gran Diosa del sol, por ejemplo; pero no se les conside- 
ra como el Ser supremo. Hubo una tendencia, bajo la influen- 
cia del budismo y del confucionismo, a tener al dios K uni-toko- | 
tachi como Dios supremo, porque es el primero que se nombra 
en el texto del Nihongi; también los teólogos actuales hablan 
de un dios del cielo, de un Todopoderoso, pero eso contradice la 
tradición shintoísta; los kami no tienen conocimiento infinito 
ni poder infinito, y la frase citada más arriba de la Sociedad 
Meiji, sobre la definición del kámi, corresponde exactamente al 
concepto shintoísta de Dios. 


EL CULTO DE LOS ANTEPASADOS 


Muchos autores han escrito que el Shintó es principalmente 
un culto de los antepasados; eso es un error; el culto de los 
antepasados, que existe ahora en el Japón, es de importación 
china y tardío. Basta con el estudio de los conceptos antiguos 
del Shintó sobre esta materia para convencerse de este he- 
cho. Los primeros ritos funerarios conocidos tienen un senti- 
do de miedo y de pavor; los cuerpos se colocaban en las «casas 
mortuorias», y se les abandonaba durante un tiempo, que o0s- 
cilaba de una semana a un año, antes de las ceremonias del 
entierro. Se abandonaba la casa del muerto; los padres y la 
familia se encontraban con una carga de tabú muy preciso, 
como se ve en todos los pueblos primitivos. La lectura de los an- 
tiguos textos prueba la existencia de sacrificios humanos cuan- 
do morían personajes importantes; se sacrificaba a las esposas 
y a los criados del muerto; más tarde, un emperador mandó 
sustituir estos sacrificios humanos por ofrendas de figuras de 
arcilla (Hanima), colocadas sobre la tumba. (4). 

El origen del culto de los antepasados, el ujigami, proviene 
de esto: antiguamente, la designación oficial para un puesto 
era a manudo hereditaria, y el de este cargo llegó a ser el nom- 
bre mismo de la familia encargada de dicho puesto; esta fa- 
milia, este clan, tenía cada uno una divinidad familiar, llama- 


Y 


(4) Eso ocurrió en el siglo 111 de J. C., con motivo de la muerte del joven 


príncipe Yamato-hiko, según las crónicas de aquel tiempo. 
: 8 
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y . 
da ujigami, «la divinidad del sobrenombre», adorada por los 
miembros del clan; este kami era algunas veces un dios de ia 
Naturaleza; así, Kogane y Futo-dama parece fueron sencillas 
personificaciones de clanes, cuyos antepasados llegaron a ser 
dioses. Los teólogos shintoístas de los siglos XVIII y XIX habla- 
ron. del culto de los antepasados bajo la influencia de los con- 
ceptos chinos. El gran doctor del Shintó, Hirata (1776-1843), 
queriendo restaurar un Shintó primitivo, introdujo un culto fic- 
ticio de los antepasados: había que honrar a los manes para 
proteger a sus descendientes. Este error, nacido de la lectura 
de estos doctores modernos, ha influído en los investigadores 
europeos (Sir Ernest Satow, Chamberlain, Griffis, por ejemplo), 
que han confundido el término de una evolución histórica con 
su principio. El naturalismo, y no el animismo, es la base del 
-Shintó. | | 

“ En sus comienzos se nota bien que la noción de inmortali- 
dad era muy vaga, y es dudoso que se,admitiese en los tiem- 
pos primitivos; parece que el muerto tenía una vida de ultra- 
tumba solamente para vengarse de sus enemigos; no había 
entonces culto ni oraciones en honor de los muertos; los sacrifi- 
cios humanos, ya citados, parece tuvieron por fin proporcionar 
un séquito al personaje recién muerto. Otros pasajes hablan 
de una residencia de los muertos en una región oscura, el Yomi, 
«la tierra de las tinieblas», donde continúan teniendo una exis- 
tencia vaga e indeterminada, echando de menos la' vida hu-. 
mana (como el Scheol hebreo, subterráneo, profundo, donde 
los muertos continúan su vida en el silencio, dumah, el abismo 
del silencio, de donde no se vuelve) (5), sin castigos ni recom- 
pensas. Pero hay héroes que no conocen este destino, se les 
transporta a «la llanura del alto cielo», Takana-no-hara; son 
sideribus recepti, como los emperadores romanos; es ésta una 
apoteosis de los más ilustres, no de los más probos; la vida fu- 
tura depende de las dignidades humanas. Los objetos encon- 
trados en las antiguas tumbas corresponden a un deseo de sa- 
tisfacer las necesidades del muerto, según Michel Revon. - 

Las ideas chinas cambiaron. estos conceptos e introdujeron 
el desarrollo del culto a los antepasados; la inmortalidad de 


(5) Véase la Jewish Encyclopaedia, XI, págs. 282-83. 
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las almas es aún prácticamente extraña al espíritu japonés, pero 
conserva los ritos funerarios. Este culto tiene su centro en el 
santuario de la familia, el Mita-maya (la casa augusta de las 
almas); es un cofrecillo de madera blanca, provisto de una do- 
ble abertura; en el interior se halla la tableta de los antepasa- 
dos, tama-shiro, en la cual se inscribe el nombre del difunto 
precedido de la palabra mikoto (personaje ilustre), con su edad 
y la fecha de la muerte. Al morir un miembro de la familia, se 
celebran los ritos, cuya primera parte tiene lugar frente al 
ataúd, de madera de kinoki o de pinsapo, en el cual yace el ca- 
dáver con varios objetos de su uso: espejo, abanico y sable, Lue- 

go se pone delante de él una pequeña copa de ofrendas muy 
sencillas: agua, sal y granos de arroz, con su cáscara. Más tar- 
de, se fija el día para la ceremonia del mitama-utsushi, conduc- 
ción del alma al tama-shiro. A ella se invita a los sacerdotes 
shintoístas. Se hace una breve oración ante el féretro, delante 
del Mita-maya, cuyas dos puertas se han abierto previamente 
para invitar al espíritu del difunto a entrar en su morada. El 
alma comunica a la tableta sagrada una parte de su presencia. 
Este Mita-maya viene a ser, como en China, el altar de los an-' 
tepasados de la familia. Cada casa tiene el suyo, y ante el mis- 
mo se depositan diariamente las ofrendas, con la fe de que el 
espíritu del difunto ha pasado a ser kami, y tiene así dere- 
cho a los homenajes. Su espíritu, su mitama, se une allí, a la 
tableta de los antepasados, del mismo modo que el mitama del 
kami se une al shintai en el templo. 


FORMA DEL CULTO SHINTOÍSTA 


1. Los sacerdotes.—No parece que hubo una organización 
sacerdotal en los tiempos antiguos. Más tarde se hallan cuatro 
clases de sacerdotes: los ritualistas, los adivinadores, los exor- 
cistas, los músicos y danzadores, con ritos sexuales. A éstos se 
pueden añadir los Kataribe, «los recitadores» de «las. antiguas 
palabras» en presencia del Mikado durante su coronación, el 
Ohonihe. No hay distinción entre Estado y religión en el J apón; 
el «departamento de la religión», el Jingi-kwan, fué siempre un 
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simple servicio administrativo; «la adoración de los kami es el 
Gobierno», ha. dicho Hirata. El mikado es el Gran Sacerdote 
de derecho del Shintó, y oficia como tal en ciertas ceremonias. 
Delega sus funciones en su familia y en una corporación here- 
ditaria, los Nakatomi, que controlan a los sacerdotes ordina- 
rios y a los Imbe, que preparan las ofrendas. Los urabe son los 
adivinadores, muy semejantes a los augures romanos, que tra- 
bajan con las escamas de tortuga o los omoplatos de carne- 
ro; son prácticas de adivinación muy extendidas en Asia, prin- 
cipalmente en los pueblos mongoles; eso indica bien el origen 
de la cultura primitiva japonesa. Existen, además, los sacerdo- 
tes locales, los Kannushi o Kami-nushi, «los dueños de los dio- 
ses», casados, cuyos vestidos sacerdotales son los de los oficia- 
les de la Corte imperial, los Hafuri o Hóri, primeramente sa- 
crificadores, y, en fin, los Negi (del verbo negafu, rozar), que 
son sacerdotes inferiores. 

Hay también sacerdotisas 'shintoístas, las saiwó, de las que 
la primera fué la princesa de sangre imperial que debía ser- 
vir en el templo de Ise; este oficio ha desaparecido ahora. Que- 
dan los Kamu-no-ko, «las hijas del dios», o Miko, consagradas 
a su servicio, que preparan las ofrendas divinas, que bailan el 
kagura, las danzas sagradas, y ofician como médiums en una 
especie de sesiones espiritistas. Hay en la actualidad 14.766 
Miko en el Japón. Los grandes santuarios tienen Kami-be, sacer- 
dotisas temporales, casi siempre campesinas: 

2. Los santuarios.—El culto de los kami, en la prehistoria, 
no se hallaba ligado a ningún edificio particular; no había más 
que un lugar determinado, en un bosque o en la margen de un 
río, apacible y recogido, que se rodeaba de una empalizada sa- 
grada, el Kami-gaki, o de una valla de himoki, himorogi. De es- 
tos santuarios naturales nacieron los más antiguos edificios re- 
ligiosos, con el nombre de Yashiro; fué la choza, cubierta de 
cañas, donde vivieron los antiguos japoneses. ; 

Los templos del Shintó tienen consideración de monumentos 
nacionales; los sacerdotes de estos santuarios son los simples 
conservadores de estos monumentos. A los templos del Estado se 
les reserva el antiguo título nacional de Miya, «lugar augusto, 
sala sagrada», y los restantes santuarios shintoístas son los 
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Kiogwaisha, «los lugares de predicación» : hay que añadir a és- 
tos los Kiogwai-muka-kusha, a cargo de comunidades, corpora- 
ciones o familias. Los santuarios del Shintó tienen siempre un 
aspecto rústico y primitivo, y su construcción obedece a nor- 
mas muy tradicionales. Tienen a su alrededor pequeñas capi- 
llas, las masoha, para las devociones particulares de los pere- : 
grinos, y una plataforma para el Kagura, las danzas sagradas. , 
El Yengishiki enumera 3.132 santuarios shintoístas oficiales 
principales, y el total de los santuarios en el J apón es, aproxi- 
madamente, de 200.000. He hablado ya de los pórticos shin- 
toístas, los Toril; parecen ser la imitación de los pailoo chinos 
y de los turan hindúes. No se les menciona en los antiguos 
textos. : 

3. Las Ceremonias.—No hay rituales escritos japoneses an- 
tes del siglo x, y parece que hubo una tradición oral hasta el 
siglo v O vr. El culto shintoísta es del tipo mágico primitivo; 
la oración individual no existe en este culto. Hemos visto los 
principales sacerdotes del Shintó; el mikado realiza algunas ce- 
remonias (Matsurigoto) que implican la idea de un culto. En 
el santuario del palacio imperial de Tokio existe el Kashikodo- 
koro, gran sala, decorada con madera de kinoki, el árbol sagra- 
do, blanca, sencilla, sin ornatos. Hay en ella tres cofrecillos, los 
Mita-maya, augustas moradas de los espíritus: el del centro es 
mayor, y está dedicado a la Gran Diosa, Amaterasu, la Abuela 
imperial; su espíritu reside allí, en un espejo. Uno está dedica- 
do a los demás kami del panteón shintoísta, y el tercero a los 
antepasados del "emperador, cuyos nombres se inscriben en las 
tabletas. Allí se celebra un culto único, al cual asiste toda la 
Corte en las grandes fiestas nacionales para tributar su home-' 
naje a los kami. Se hace el acatamiento con ramas de sakaki, 
el árbol siempre verde, adornadas con gohei. En las grandes 
fiestas, el mikado, vestido de ornamentos antiguos, recita en 
persona las oraciones en la antigua lengua litúrgica del ritual 
shintoísta, el Norito; siguen las ofrendas de arroz y de vino 
de arroz, pescados y frutas, y, para terminar, una pieza de seda. 

El culto público se funda en los principios de respeto a los 
hombres, y, sobre todo, de ohediencia. El adorador se inclina 
dos veces ante la puerta del santuario, se arrodilla, da. palmadas 
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(Kashi-hade) en señal de alegría y de respeto; se ofrece arroz, 
sal, sake (alcohol de arroz), carne, pescado, frutos, legumbres 
cocidos; se ofrecen también madejas de seda y el gohei, hecho: 
de una vara con hojas de papel, y que tiene una significación 
importante en la superstición popular; se colocan en los alta- 
res domésticos; las espadas, joyas y espejos son ofrendas per- 
manentes. El pueblo ofrece oraciones no oficiales a los dioses 
familiares, sobre todo al kami Inari, el dios zorro, especie de 
«Providencia» japonesa; el adorador, cuando pasa ante el tem- 
plo público, tira de la cuerda blanca, de paja de arroz, que hace 
sonar la campanilla, para llamar la atención del dios. El tipo 
general de las oraciones. actuales es el de pedir la paz para el 
país, la seguridad para la casa y cosechas abundantes; son ora- 
ciones positivas, inspiradas por la sabiduría humana. 

El ritual, el Norito, se dirige, bien a un dios, bien a un grupo 
de dioses, ora a un mikado difunto, ora a un héroe; se hacen 
oraciones por el emperador, la Corte y el pueblo; no hay oracio- 
nes por los muertos; tampoco hay oraciones para, alcanzar vir- 
tudes, gracias o aprovechamiento moral. El tipo general del 
culto shintoísta consiste en pedir bienes terrestres, apaciguar 
la cólera de los kami o anunciarles un acontecimiento impor- 
tante; hay ritos para levantar:a los kami a una clase más im- 
portante en la jerarquía divina, por orden del emperador. El 
Norito tiene, por tanto, un aspecto muy positivo, sin lirismo, 
con un carácter de contracto, del do ut des, más mágico que re- 
ligioso; la forma es más importante que el fondo. 

Hirata, en 1811, en la época del. renacimiento del Shintó 
«purc», compuso un libro de oraciones, el Tamadasuki, para el 
“culto. público. Este teólogo escribe: «Como el número de los 
dioses es muy grande, es conveniente adorar solamente por su 
nombre a los kami más importantes e incluir a los demás en 
una oración general. Los que no tienen tiempo de recitar todos 
los días las numerosas oraciones del ritual, pueden contentar- 
se con adorar la residencia del emperador, el Kami-dana fami- 
liar, el espíritu de sus antepasados, el dios local y su dios par- 
ticular. Las oraciones han de ser muy cortas, porque no se debe 
molestar a los dioses con largas frases, y que el emperador, en 
su palacio, reza cada día por el bienestar de su pueblo, y obtie- 
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ne un resultado mucho mayor que sus súbditos. Debéis levanta- 
ros muy temprano, lavarse la cara y las manos, la boca y el 
cuerpo. Volviéndose hacia Yamato, dad unas palmas dos veces 
y adorad a los dioses, inclinando la cabeza hacia el suelo» (6). 
Se nota aquí una inspiración budista y china muy evidente. 

Las ceremonias de purificación son las más importantes del 
Shintó; sin dar ningún pormenor sobre las diversas ceremo- 
nias, diré que el rito del O-harai, «la Gran Purificación», que se 
hace dos veces al año, es el más importante; la ceremonia par- 
ticular Sai-kai o monoimi, que se hace antes de todo rito 
personal, hace a la persona tabu. Hay muchas costumbres má- 
gicas populares de purificación: rociar de sal, soplar o escu- 
pir sobre la gente que vuelve de un entierro, por ejemplo; tocar 
el shimenawa, la cuerda de paja blanca que está a la puerta de 
cada casa... 

- Debo, en fin, mencionar los ritos de adivinación, «pregunta 
respetuosa al corazón de los dioses», según Hirota, de origen 
chino y de tipo muy primitivo; existen oráculos shintoístas, con 
inspiración, llamada. Kangakari (ataque divino); estos estados 
hipnóticos se dan en las sacerdotisas de los templos, que hacen 
prácticas especiales para lograrlos. 

4. Peregrinaciones.—Una de las costumbres shintoístas más 
populares es la de las peregrinaciones; parece datar de los si- 
elos IX y x; bien sabido es que hay treinta y tres lugares en que 
se halla Kwannon, la divinidad budista, que hay deber de visi- 
tar. Los diversos santuarios shintoístas fueron, y son toda- 
- vía, centros de peregrinaciones muy activos; se los visita con 
vestidos blancos, sobre los cuales cada santuario pone el sello 
propio del templo; los peregrinos caminan, cantando himnos y 
haciendo actos de purificación. Hay sítios de peregrinación 
en las montañas bastante peligrosos, y se necesita un guía para 
llegar a ellos; los sitios de Nantai, Kompira, Kimpu-sen, en 
Yamato; Ontake, en Shinano; el Fuji-yama e Ise son los más 
famosos. El ambiente es muy grato y no tiene nada que ver con 
la austeridad y la meditación. 

Se hacen también peregrinaciones de poetas a los lugares 


AE Citado por SATOW: The Revival of Pure Shin-T4u, en «Tr ansactions 
of Asiatic sea of Japan», III, Yokohama, 1883, pág. 72. 
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célebres por su belleza y que han llegado a ser clásicos: Yoshino, 
por sus flores; Sarashina, por su luna clara en otoño; el Fuji- 
yama, por su nieve; estos lugares se llaman Uta-makura. «el 
pilar de poesía». Esto responde al sentimiento profundo japonés 
y a su modo de sentir y de ver las cosas; se da una exaltación 
de la belleza de la Naturaleza que llega a ser una especie de 
inspiración religiosa, que es, como veremos, una de las Carac- 
terísticas de la filosofía shintoísta. 


METAFÍSICA Y ETICA DEL SHINTÓ. 


Los elementos que acabamos de estudiar nos permiten ya 
comprender la posición muy especial de la metafísica shintoís- 
ta. No hay un Dios supremo en el Shintó: son los dioses crea- 
dores, tradicionales, de carácter muy mal definido, a los que 
hay que adorar, servir y honrar dignamente. El alma ha ema- 
nado directamente de los dioses, es inmortal como ellos y vive 
en Taka-manohara, «la llanura del gran cielo». Hemos visto 
los conceptos primitivos del antiguo Shintó; sobre y en unión 
de ellos, el budismo y el confucionismo han basado su ética, 
su fisolofía, sus nociones del mundo, Pero, sin embargo, hay 
en la metafísica shintoísta algo muy particular, muy especial, 
que proviene del temperamento del pueblo japonés, y que da 
a su ética y a su filosofía un aspecto extraño. 

Hay, desde luego, un sentido de la Naturaleza, de la vida 
de las fuerzas naturales, llevado a un punto casi crítico, en 
este pueblo; quien ha visto la disposición de las flores en un 
ramillete japonés (hay «escuelas» y «teorías» de ramilletes), 
el arreglo de los jardines japoneses, la elección del ramo de 
flores en el Tokonama de cada casa, según la estación, el co-- 
lor del cielo, el estado del espíritu del dueño de la casa, puede 
comprender esta noción extraña de comunión íntima con la 
Naturaleza, I. Nitobe, el gran. doctor shintoísta, lo ha escrito: 
«Se descubre, poniéndose en contacto con la Naturaleza, que 
hay un poder curativo en las hierbas, en las montañas, en 
la lluvia y en las nubes; se comprende que los dioses actúan 
en estos fenómenos. ¿Dónde está lo divino? Está en los objetos 
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que nos rodean. ¿A qué buscar en otra parte la justicia y la 
bondad? Vivir una vida natural es vivir lo justo y el bien. No 
existe el mal en la Naturaleza: lo malo es el exceso; todos los 
deseos naturales son buenos, y se vuelven malos por su ex- 
ceso. Eso es el Shintó» (7). : 

Otro doctor shintoísta, Kanzaki Kazusaku, escribe sobre el 
mismo tema: «Shintó, o Kamu-nagara, es el camino de la Na- 
turaleza. Eso no quiere decir que sea un culto primitivo e 
inferior. Shintó es una manifestación espontánea y real de la 
verdadera naturaleza de las cosas, y puede explicarse desde 
el punto de vista de lo Verdadero, de lo Bueno y de lo Bello. 
Ame-no-minaka-nushi-no-kami, «el dios que es el dueño del 
centro del cielo», el primer dios nombrado en el Kojiki, es la 
existencia central del universo, el primer conjunto de las co- 
sas, animadas o no. Todos los fenómenos son manifestaciones 
en el tiempo de este dios absoluto. La función del Absoluto 
en el tiempo se ve en la obra de dos kami, Taka-mimusubi-no- 
kami y Kami-musubi-no-kami; estos dos seres representan acti- 
vidades en sentido opuesto, de las cuales nació el mundo feno- 
ménico. El positivo-negativo, el varón-hembra, son como los 
padre-madre del mundo: lzanagi e Izanami, de los cuales na- 
ció la diosa del sol, tronco de la familia imperial y del pueblo 
japonés. Eso es lo Verdadero. El mundo de la Naturaleza lleva 
en sí una belleza espontánea; el culto de los kami presenta una 
revelación de la gracia púra, que reside en el corazón de la 
Naturaieza» (8). Este texto moderno muestra la evolución de 
la metafísica del Shintó bajo la infiuencia de la filosofía china; 
traducción casi literal del Yin-Yang chino, positivo- ECO 
es el viejo mito primitivo shintoísta. 

Otro aspecto del temperamento japonés es a de la pureza 
mágica del cuerpo, una de las normas imperativas del Shintó; 
esta pureza fué puramente física, material, ritual: se trataba 
de una pureza corporal, necesaria para evitar las manchas má- 
gicas y las malas influencias de los kami maléficos. En el ritual 
de «la Gran Purificación», las ofensas al cielo y a la tierra son 


(7) INAZO NITOBE: Lectures on Japan, Tokyo, 1936. 
(8) KANZAKI KAZUSAKU: The Doctrine of Shintó Honkyotu (enero 1930), 


citado por HoLTOM: The National Faith of Japon, 
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casi todas físicas y no espirituales o morales. Así es que la 
muerte es una mann” que exige ritos especiales y una pu- 
rificación. 
Más tarde, y bajo la influencia del Budismo chino, esta pu- 
reza llegó a ser la del corazón, en un sentido ético, como. se 
ve en el texto del Shintó Gobusho, «los mandamientos del 
Shintó», que data del siglo x111, y que fué compilado por los 
sacerdotes del santuario de Ise; se lee: «Hacer el bien es ser 
puro; hacer el mal es ser impuro. Los dioses no quieren las ma- 
las acciones, porque son impuras.» Del mismo modo, Tomóbe- 
no-yasutaka, shintoísta del siglo xvIrr, escribe: «¿Qué significa 
la ablución? No' es sólo la limpieza del cuerpo con el agua 
lustral; significa que se sigue la vía recta y moral. La polución 
significa. vicio moral y culpa moral. Aunque un hombre limpie 
su cuerpo de la impureza, no agrada a los dioses si no suprime 
sus malos deseos.» Ichijó-Kaneyoshi insiste igualmente sobre 
esta idea: «Dos sentidós tiene la pureza en el Shintó: uno es 
el de pureza exterior y corporal, y otro, el de pureza del co- 
razón o interior. Si un hombre es realmente sincero en su es- 
píritu, tiene la seguridad de que está en comunión con el di- 


vino. La pureza interior o sinceridad es señal de la pureza del 


corazón o elevación del. corazón.» 

Para la ética shintoísta eso es la manifestación de la con- 
ciencia; la noción de la sinceridad budista, de la benevolencia 
tradicional del Budismo se refleja en el Shintó moderno, que 
aceptó también las nociones de Divinidad única, del Sí hindú 
y del pecado. Pero queda este sentimiento de la presencia del 
kami en el hombre, del mana mágico que se transparenta en 
los conceptos de lo «divino» en el hombre. Esta sinceridad ha 
llegado a ser una de las normas esenciales del Shintó; el último 
Gran Sacerdote, Senge-takatomi (muerto en 1918), escribió: 
«La sinceridad es la única virtud que une a la Divinidad y al 
hombre; la acción sincera, realizada por un hombre que tiene 
sentimientos nobles, refleja el Sí verdadero de lo Invisible.» 

Esta pureza llegó a ser un medio sobrenatural de unión con 
los dioses; Ichijó-Kaneyoshi, en su comentario del Nihongi, el 
Nihonshoki-sanso, escribe: «¿Cuál es el dios que adora 4ma- 
terasu en la abstinencia en la llanura de los altos cielos? Adora 
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su sí propio como una divinidad, esforzándose por cultivar la 
divina virtud en su propia persona por medio de la pureza 
interior, y llegó :a hacerse Una con lo divino.» 

El problema del mal no parece existía en el antiguo Shintó; 
como en todas las creencias primitivas, había espíritus malos, 
maléficos, a los que se podía alejar por medio de técnicas má- 
gicas. Es muy curioso que tal noción, que ha desaparecido en 
ia evolución de las diversas religiones antiguas, queda en el 
-Shintó en su crudeza; Motoóri escribe, por ejemplo: «Lo que 
es malo en el mundo debe ser atribuído a la acción de los dioses 
malos, cuyo: poder es tan grande, que la Gran Diosa y el Dios 
creador no pueden apartarlos; tampoco los humanos- pueden 
resistir a su influencia. La prosperidad de los malos y la des- 
gracia de los buenos son obra suya. Es menester hacer ofren- 
das a-estos dioses malos con alimentos agradables, música, 
flauta, cantos y danzas para ponerlos de buen humor» (citado 
por Murdoch, I, pág. 128). Es difícil comprender el fondo del 
alma de un pueblo que, al mismo tiempo, acepta tal ingenuidad 
filosófica, y tiene proverbios como los siguientes: 

«Dios es el padre de vuestro sí real; abrid ampliamente la 
gran vía de la Verdad; encontraréis vuestra vida elevada a 
la bondad de Dios. Con Dios no hay ni día ni noche, ni lejano 
ni próximo. Rezadle directamente con un corazón lleno de fe. 
No manifestéis amor con vuestros labios, teniendo odio en vues- 
tro corazón.» (Proverbios del Konko-kyo, editados en Oka- 
yama en 1929 y citados por Holtom.) 


EL BUSHIDO. 
hd pe 
Un aspecto especial de la ética shintoísta se desarrolló en 
el sistema moral del Bushido; este término (Budo o Shido) es 
la palabra china traducida al japonés por Mononofu-no-michi, 
«el camino de los Caballeros combatientes» (los Samurai). De 
los ideales budistas y del menosprecio de la vida, taoísta de 
China, surge en-el siglo xn, en la clase militar japonesa, una 
moral basada en el Shintó, especial para la clase nobiliaria, 
y que llegó a ser, más tarde, la ética de todo el pueblo japonés; - 
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es una mezcla de piedad filial absoluta, de calma, de bravura, 
de estoicismo, de posesión completa de uno mismo, de lealtad 
y de desprecio completo de la muerte. Los ritos del suicidio, el 
- harakiri, pertenecen al Bushido y se empleaban para castigar 
a un caballero falible, para hacerse perdonar una Culpa, para 
acompañar a un jefe o al emperador difunto. Sabido es que 
el rito se hacía abriéndose el vientre, de izquierda a derecha, 
con un puñal sagrado, mientras que un. amigo íntimo cortaba 
la cabeza con un sable. 

El sacrificio de uno mismo luchando por el emperador llegó 
a ser la norma principal del Bushido; el Mikado se hizo poco 
a poco una divinidad visible, como veremos más adelante, lle- 
gando a ser un Dueño divino, Jinnó, jefe absoluto de la na- 
ción japonesa. El Bushido fué la moral política de un nacio- 
'nalismo exagerado. 


EVOLUCIÓN DE LOS CONCEPTOS DEL SHINTÓ. 


Se puede dividir la evolución filosófica del Shintó en tres 
períodos: uno, prehistórico, de puro naturalismo, en el cual los 


- «Japoneses, como los pueblos primitivos, creyeron en un politeis- 


mo desordenado y confuso; nuestro estudio de la mitología y 
del panteón del Shintó lo confirma. Al contrario de en las otras 
culturas, esta primera capa no ha desaparecido todavía en 
los conceptos actuales de la filosofía shintoísta. : 
La segunda época del Shintó empezó con la llegada del Bu- 
dismo (552) y del Confucionismo (402) al Japón; estas culturas, 
muy superiores a la de los japoneses, muy ricas en especulacio- 
nes filosóficas y experiencias religiosas, tuvieron una influencia 
profunda y decisiva en los conceptos primitivos del Shintó. Du- 
rante más de mil años, el Shintó vivió en la sombra de las 
escuelas budistas y confucionistas japonesas. “Tenemos aquí que 
estudiar los elementos de esta ética y de estas filosofías para. 
comprender la evolución interior del pensamiento japonés. 
El Confucionismo en el Shintó.—En 284 (fecha oficial), his- 
tóricamente en 402, el rey chino Pakchian envió al J apón a su 
ministro Achiki; el príncipe heredero japonés aprendió de él 
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la literatura china; más tarde, otros eruditos chinos trajeron 

textos confucionistas. Esta cultura nueva influyó en el Japón 

en tres aspectos: Se introdujo en el país el alfabeto chino, lo 

que permitió consignar por escrito las tradiciones y la Historia; 

se introdujeron en la cultura japonesa conceptos chinos carac- 

terísticos (piedad filial, lealtad, culto de los antepasados), y, 

finalmente, la clase intelectual del país adoptó costumbres chi- 

nas, con su ética especial. Esta influencia fué muy grande has- 

ta el siglo x; desapareció en las luchas sangrientas de la Edad 

Media japonesa y revivió al comenzar la época de los Shoguns. 
Tokugawa (siglo xv), en la cual se predicó de nuevo y estimó 

la ética confucionista. Pero hubo discusiones entre los doctores 

shintoístas y los predicadores confucionistas; los puntos de 

discrepancia entre las dos doctrinas eran graves: la ética china 

se funda en el culto al cielo; la japonesa, en el respeto a los 

antepasados. Los chinos admiten la posibilidad del destrona- 

miento de un soberano inepto o ambicioso; los japoneses ven 
en el Mikado a un k2mi viviente, inviolable. La filosofía china 
predica la benevolencia y la piedad filial; la japonesa, la leal- 
tad y la rectitud. Pero los principios de las escuelas de Confucio 
y de Mencius influyeron en la ética japonesa, sin que ella se 
percatase. : 

El Budismo en el Shintó.—Fué introducido en 552 y halló 
al principio cierta hostilidad en los medios shintoístas; el prín- 
cipe Shókotu (573-621) hizo cuanto pudo por 'propagarlo, y lanzó 
la idea de que los dioses Shintó son las encarnaciones de los 
- Budas y de los Boddhisattvas, idea que de nuevo hizo suya el 
sacerdote budista Gyoki (670-749). Este fué al templo de la 
Gran Diosa de Ise y obtuvo un oráculo de la diosa, en que se 
afirmaba la encarnación del Boddhisattva Vairochana; eso fué 
el origen de la escuela Ryóbu, sincretismo del Shintó y del Bu- 
dismo; la colosal estatua de bronce Daibutsu del Buda Birusha- 
na (Vairochana) en Nara, representaría también a la diosa Ama- 
terasu; para esta escuela, las dos religiones tienen la misma 
esencia en sus diversas manifestaciones. El sacerdote budista 
Kóbó Daishi (744-835) fué el fundador de la escuela Shingon, 
que. es la versión de la enseñanza de Nagarjuna con sus dos 
grados de conocimiento: uno, el de la unidad de todas las for- 


342 DR. JUAN ROGER 


mas del mundo visible, y otro, el de la realización mística de 
esta unidad en grados diversos; esta escuela existe todavía y 
abunda en prácticas mágicas y tántricas de origen hindú. Para 
esta escuela, los kami japoneses son formas de los Budas y de 
los dioses del Budismo Maháyána; su producción más impor- 
tante tuvo lugar durante los siglos virr, 1x y Xx. La escuela Ten-. 
dai (del nombre de la montaña china Tien-tai) predicó un rea- 
lismo monista; fué traída de la China al Japón por un príncipe 
de Omi, Saicho, o Dengyo-Daishi; cuenta actualmente con tres 
ramas en el Japón. 

La influencia del Budismo fué profunda en la cultura ja- 
ponesa; su misticismo, sú ética de compasión y de benevo- 
lencia, de fraternidad humana, endulzaron el alma primitiva 
japonesa; el fiel budista pone su salvación en manos de los 
Grandes Boddhisattavas, en los paraísos de liberación. Debe con- 
—signarse aquí la creación, en 1191, de la escuela Zen por el 
monje Eisai, que es un ejemplo extraordinario de Budismo, mez- : 
clado con el espíritu shintoísta; su doctrina es que todo (luz, 
- fuerza, paz, salvación) existe en la Naturaleza, y que hay que 
sumergirse en esta Naturaleza mediante las prácticas del Yoga; 
todo lo demás es vano, y los fieles Zen tienen una impasibilidad 
absoluta ante el dolor y todos los sentimientos personales, Des- 
cúbrese aquí el antiguo naturalismo japonés adaptado a la evo- 
“lución del pensamiento filosófico moderno. El Zen llegó a ser. 
la religión de los caballeros, los samurdi, bajo la forma del 
Bushido, ya estudiado más arriba; se pueden señalar muy bien 
los dos elementos éticos que han concurrido a su formación: 
el Shintó ha proporcionado su ética de lealtad al soberano, de 
ausencia del sentimiento del pecado, de unión con la Natura- 
leza, y el Budismo ha aportado su fatalismo, su desdén de la 
vida; el resultado práctico se puede percibir en el rito del ha- 
rakiri, ya citado, cuyas últimas manifestacions se experimen- 
taron durante la guerra de 1940 con los famosos Kami-kaze, 
«los pilotos de la muerte», japoneses que iban a suicidarse con 
sus aviones, llevando puesto el vestido blanco del rito harakiri. 

Tercera época del Shintó.—En los siglos XVII y Xvimr, hubo 
un movimiento capital en el pensamiento shintoísta, llamado 
el Fukko, escuela de la vuelta al «Shintó puro»; los jefes de 
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este renacimiento desacreditaron el Shintó «impuro» del Ryóbu, 
asi como las otras formas sincretistas del Budismo japonés. Fué, 
en realidad, un movimiento reaccionario nacionalista que pre- 
paró la revolución política de 1868. 

Los jefes principales de este movimiento fueron: Kamo-no- 
- mabuchi (1697-1769), Motoóri Norinaga (1730-1801), Hirata Atsu- 
tane (1776-1843), Hatori Nakatsune. ¿Cuáles fueron sus doc- 
trinas? 

Hirata enseñó que «nosotros, que vivimos gracias a los espí- 
ritus creadores de los kami ancestrales, tenemos cada cual la 
posesión espontánea del Shintó. Eso significa que la Naturaleza 
nos ha dado todas las virtudes; seguir esta Naturaleza como es, 
sin apartarse de ella, es acomodarnos a. las enseñanzas de los 
kamíi». Nakatsune, discípulo de Motodri, afirmó el origen divino 
del Shintó, que es «la posesión espontánea de la verdad». Fué 
una época de movimientos religiosos y filosóficos profundos en 
el Japón, acompañados de luchas políticas. Los cristianos fue- 
ron perseguidos y condenados a muerte; se fundó el rito de 
—Fumiita, en que se obligaba a la gente a pisar la imagen de 
la Cruz; pero los cristianos japoneses colocaron disimulada- 
mente pequeños crucifijos en los shintai, los «cuerpos de dios» 
de ios templos, y pudierón así seguir los ritos shintoístas, sa- 
biendo que adoraban la imagen de Cristo. o? 

Esta revolución de las ideas terminó con la subida del em- 
perador Meijii al trono (1868) y la inauguración de una nueva 
era para el Shintó. Lo esencial fué el predominio del culto de 
la Gran Diosa Amaterasu, fundadora del Estado y de la dinas- 

tía, instigadora de los ideales morales y nacionales del Japón. 
Las escuelas budistas quedaron para la masa, y los doctores, 
Tachibana-no-Moribe (1781-1849), por ejemplo, trasladaron el 
Shintó a un plano ético, intelectualista, monoteísta. El:antiguo 
politeísmo llegó a ser una especie de panteísmo, en el cual lo 
divino se manifiesta en todos los lugares; cada cosa está ilu- 
minada por su presencia; Senge-takazumi (siglo xIx), sacerdo- 
te shintó del santuario de Izumo, escribió estos versos: 

Todo sitio en la tierra ee un santuario 
—bien sea la vasta llanura del océano inmenso, 


o las altas cimas de las montañas, acariciadas por el sol—. 
En todas partes reside el poder divino. 
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Así, la esencia de los kami no es ya una cosa material, sino 
una pura existencia espiritual; la secta Konkó, la secta Misogíi, 
fundada en el siglo xIx, la secta Kurozumi, afirmaron el aspec- 
to del Shintó como religión espiritualista universal; la Gran 
Diosa llegó a ser la manifestación del principio ético-cósmico 
. de la Sinceridad. Todo el antiguo fondo shintoísta se utilizó en 
un sentido nacional; la metafísica shintoísta llegó a ser la 
exaltación de los ideales japoneses, de la dinastía del Mikado, 
hijo de la Gran Diosa; el ritual introdujo el sentimiento reli- 
gioso en el patriotismo. : 

El primer decreto del emperador Meijii (9) fué la afirmación 
de que «el culto de los kami y la observancia de las ceremonias 
del Shintó son los principios fundamentales de la cultura na- 
cional. La unidad de la Religión y del Gobierno (Saisej itchi) 
revivirá». La obediencia a los kami fué sinónimo de obediencia 
al dios-emperador; el Gobierno utilizó el poder emocional de 
la Religión para intensificar un nacionalismo exagerado. Se po- 
día leer en Etsujiro Uyehara, en su Political Development of 
Japan, editado en Nueva York en 1910, que «el emperador es 
para los japoneses el Ser supremo en el cosmos del Japón, como 
Dios lo es en el universo de los filósofos panteístas. De él emana 
todo; en él subsiste todo... Es el Supremo en todos los asuntos 
temporales. del Estado como en los asuntos espirituales». Y 
Shinkichi Uesugi, en 1919, en su Kokutai-seika-no-hatsuyo, es- 
cribió que «los súbditos no tienen voluntad, fuera de la del em- 
perador. Su sí individual está sumergido enel del emperador; 
si, obran según el espíritu imperial, pueden realizar su verda- 
dera naturaleza y lograr el ideal moral». 


SITUACIÓN ACTUAL DEL SHINTÓ. 


me: 
m0 El Shintó presenta actualmente dos tipos: el Shintó del 
Estado, o KOkka Shintó, llamado Jinja Shintó, «Shinto de los 
santuarios», porque su culto se celebra en los numerosos 
santuarios del Japón; las estadísticas de 1943 dan el nú- 


(9) SHOZO KONO; Jingishi Gaiyo (Historia del Japón y del Shintó). 
Tokyo, 1927. CDA 
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mero de 110.240 santuarios reconocidos y de 15.800 sacerdotes; 
teóricamente, todo japonés es shintoísta como súbdito del Mi- 
kado. El segundo tipo es el Shintó del pueblo, o Shúla Shintó, 
que es la forma religiosa del Shintó, mientras que el primero 
está considerado como una organización nacional administra- 
tiva dependiente del ministerio del Interior. Los objetos de ado- 
ración de los dos Shintó son los mismos; las estadísticas del 
segundo Shintó elevan a 16.000 los templos (Kyókai), diferentes 
de los grandes santuarios nacionales, con 124.800 sacerdotes y . 
17.608.000 de adherentes; abarca: cinco escuelas, subdivididas 
en. diversos grupos, que presentan los matices siguientes: La 
escuela del «puro Shintó» insiste en las enseñanzas del antiguo 
ritual, y trata de liberarse de las influencias extranjeras; la 
«escuela confucionista» admite el valor de la tradición de Con- 
fucio y la mezcla con la enseñanza clásica del Shintó; la de «la 
montaña» se basa en el culto de las montañas como dioses, y 
- en particular adora. el Fuji-yama, «alma de la tierra», y el 
monte Ontake, en la isla de Hondo; la de la «Purificación» es- 
tima, sobre todo, la pureza espiritual y física, y sus doctrinas 
son casi budistas; en fin, la de «la fe curativa» enseña el po- 
der curativo de las ceremonias y de los ritos religiosos. 
Finalmente, se puede decir que el Shintó es un pandemo- 
nium de corrientes dispares, procedentes de toda el Asia, y prin- 
cipalmente de China; el temperamento japonés, su manera de 
ser, su formación tradicional, han mezclado estas aportaciones 
tan diversas, tan opuestas, en donde la aspiración panteísta 
asiática ha acabado con todos los matices y dado al culto de 
la Naturaleza un aspecto místico que ha transformado el sen- 
tido estético humano, el lirismo poético, en una especie de fina- 
lidad religiosa. El desdén de la especulación metafísica pura, 
de la búsqueda del Absoluto, aspecto muy particular del espí- 
ritu del Extremo Oriente, ha insistido con preferencia en que 
el hombre obra por sí mismo, identificándose con lo divino de la 
Naturaleza porque tiene el carácter de Dios; aquí, el shintó 
es el hijo natural de las doctrinas del Yoga hindú, del 'Taoísmo 
chino, del Shamanismo asiático. El misticismo sutil del Budis- 
mo hindú desapareció en el carácter práctico japonés; su pri- 
mitividad profunda no pudo nunca prescindir de los concep- 
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tos naturalistas de los primeros tiempos, la muchedumbre de 
los kamíi, el temor a las fuerzas naturales, la adoración del sol. 
Los teólogos shintoístas asentaron sobre esta base sus especu- 
laciones más modernas, pero los pasajes que he citado mues- 
tran la extraña mezcolanza de estos pensamientos opuestos en 
el fondo. El nacionalismo teocrático del Mikado fundió todo eso 
en una doctrina extraordinaria de divinización del emperador, 
que llegó a ser una especie de «Ser supremo» cósmico; los doc- 
tores de Bizancio, los mandarines de la Corte china, todos los 
teóricos del poder divino en manos del jefe del Estado, no na- 
bían podido imaginar tal conclusión. Hay que ir a parar a los 
pueblos primitivos, a los magos y los reyes-sacerdotes descritos 
por Frazer, para encontrar tales creencias, completamente im- 
pregnadas de magismo. 
Dr. JuAN ROGER 
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A principios de junio del pasado año hube de tomar parte en 
la Universidad de Lovaina—de la que me hallaba ausente hace doce 
años—en el homenaje internacional tributado a mi maestro el pro- 
fesor de Psicología M. Albert Michotte, en el cuadragésimo año 
de su docencia en aquella Universidad, en la que fuí yo de sus prime- 
ros discípulos, y había él de señalarse como uno de sus más renom- 
brados maestros. Con tal ocasión tuve la fortuna de reanudar el 
trato—harto interrumpido por las guerras de acá y de allá—con el 
profesorado. antiguo y nuevo, del Instituto Superior de Filosofía, que 
afortunadamente encontré en lo material a salvo de los destrozos 
producidos por los bombardeos en otras instituciones universitarias, 
y dedicado en su personal con todo fervor a su función docente e 
investigadora. Fruto de ella es, no sólo la reanudación de la Revista 
—-.ahora llamada Revue Philosophique de Louvain—, sino también 
la publicación de una serie de obras, unas de carácter histórico, 
otras de contenido doctrinal, que, desde luego, acreditan la fecundi- 
dad no decaída del Centro que las ha producido, el impulso inicial 
de su gran funáador, el Cardenal Mercier. 

Pero luego, leyendo ya sosegadamente toda esta producción, he 
podido advertir que se señala en ella cierta evolución del pensamien- 
to filosófico. que no es sólo un desarrollo, sino que a veces parece 
una rectificación de las directrices iniciales y de otras aún vigentes 
en los medios llamados «escolásticos» y «tomistas». La Escuela de 
Lovaina, sin perjuicio de seguir rindiendo el homenaje debido a su 
glorioso fundador y propulsor, sigue fiel al espíritu más que a la 
letra de su enseñanza, y utiliza ampliamente la libertad de movi- 
mientos por él mismo reconocida a su obra, y en la que estriba 
su perenne vitalidad: vetera novis augere et perficere. Por eso me 
ha parecido oportuno recoger en las páginas de -nuestra REVISTA 
las principales novedades que a propósito de los diversos problemas 
de la Filosofia he creído advertir en las obras doctrinales editadas 
por el Instituto Superior de Filosofía de la Universidad de Lovaina 
de diez años a esta parte, esperando que esta labor sea de interés 
para nuestros lectores. A una exposición sucinta y ceñida de las tales 
novedades seguirá una breve crítica de las mismas. 
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A.—EXPOSICION DOCTRINAL 


I 


Ante todo, el profesor M. Luis Raeymaeker nos ofrece una' Intro- 
duction a la Philosophie (277 páginas), cuya tercera edición ha salido 
a fines del nasado año. No se trata de una «Introducción a la Filoso- 
fía neo escolástica», cual la ya agotada que publicó años atrás el 
profesor De Wulf, del mismo Instituto, sino de una obra que trata 
de iniciar el pensamiento filosófico en general, sin perjuicio de 
contener especiales orientaciones para quien lo cultive en su direc- 
ción escolástica. ; 

¿Cuál es el objeto de la Filosofía?, se pregunta, en primer lugar, 
M. Raeymaeker, y a su respuesta dedica la primera parte de su 
Introducción. A juicio del autor, la Filosofía se distingue, ante todo, 
del modo de ser del hombre ordinario, aun del cultivado, pero redu- 
cido a la doble preocupación de saber y de obrar én el ámbito de sus 
intereses vitales y del ambiente físico y social en que se mueve. 
El hombre de ciencia trata de superar el nivel de esta vida colrien- 
te, tanto por ei fin que se propone (conocimiento desinteresado y sis- 
temático de la verdad, pero de una verdad limitada al oráen de los 
fenómenos y sus relaciones funcionales) como por los medios o mé- 
todos que al efecto emplea, señalándose ya en su uso el espíritu 
crítico (ciencias matemáticas o racionales, por un lado, y empíricas 
por otro: físicas, biológicas, psicológicas). La Filosofía, a su vez, sú- 
pera el ámbito de lo científico, por su afán de descubrir el último 
fundamento del orden fenoménico y realizar su máxima unificación 
posible. Por encima de ella se halla la Revelación y la Teología, de 
las que, sin embargo, se distingue la Filosofía por su método pura- 
mente natural y racional. 

A la definición del objeto sigue la de la problemática de la Filoso- 
fía. El autor la inicia por el problema del conocimiento, cuyos diver- 
sos interrogantes formula, hasta enfrentarse con el trascendenta! 
del ser, en su úoble perspectiva de los seres de este mundo, relativos 
entre sí, y del Ser Absoluto, del que esencialmente dependen; sigue 
la problemática más detallada de la Filosofía de la Naturaleza y de 
la vida orgánica, por una parte, del yo humano por otra, y de su 
mutua relación. Pero frente al conocimiento puro señala M. Raey- 
maeker la vida de los sentimientos y de las tendencias (p. 49), por 
cuya relación con el conocimiento se pregunta; y frente al orden 
de los seres, ei de los valores (p. 64), cuyos problemas peculiares 
registra en el terreno biológico, intelectual, estético, moral y reli- 
gioso, Con ello, la recientemente denominada Axiología (aunque su 
nombre no figura en la obra en cuestión) es reconocida como parte 
señalada de la Filosofía teórica, constituida por cuatro problemas: 
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el del conocimiento, el del ser, el de la Naturaleza y el de los valo- 
res. Á ella sigue la Filosofía práctica, o, mejor dicho— según el 
autor—, «de lo práctico», entendiendo por ella no sólo la Etica, sino 
todo lo comprendido bajo la «cultura». 

Con ello no queda terminada la introducción doctrinal a la filoso- 
fía. «Muchas cuestiones se plantean—dice el autor (p. 76)—acerca 
del orden por establecer entre las disciplinas filosóficas. En un orden 
sistemático, ¿dónde procede colocar la lógica? ¿Y la filosofía de las 
ciencias? La epistemología, ¿forma parte integrante de la Ontología? 
La filosofía de la Naturaleza, ¿debe preceder o seguir a la Metafísica 
general? La filosofía general de los valores, ¿no es sino un capítulo 
de la Ontología o constituye una disciplina distinta? ¿Puede ser tra- 
tada antes de la Etica y de la filosofía del arte, o viene a ser su 
conclusión? Es evidente que la solución de estas cuestiones depende 
de las teorías filosóficas que se adopten, y que no puede ser impues- 
ta a priori.» : 

Sigue a esta introducción doctrinal la histórica, a eúyo diseño 
dedica el autor cerca de cien páginas de su obra. Como término de 
la perspectiva histórica de la filosofía, preconiza la conveniencia 
para su estudian de la adopción de una escuela, que evite la desorien- 
tación inevitabie en quien pretende sustraerse a todas ellas. Ahora 
bien: «no se encuentra en nuestros días, fuera de la Escolástica y 
principalmente del Tomismo, otra cuya tradición sea tan antigua 
y que haya sufrido con tanto éxito la prueba del tiempo... Añádase 
a eso que una enseñanza varias veces secular ha desarrollado en 
un alto grado, dentro de la escuela tomista, cualidades de método y 


de claridad muy apreciables en el dominio de las ideas» (p. 168). No' 


en vanu lo ha recomendado en nuestros días la más alta autoridad 
de la Iglesia, si bien no con la estrechez de miras que algunos pre- 
tenden y que el autor corrige a la luz de los propios documentos pon- 
tificios (p. 176) Para él, «un tomista sería infiel a los principios de 
su escuela si pretendiese establecer formalmente sus tesis filosóficas 
por una apelación a la autoridad, así fuera la de Santo Tomás». Se 
trata, ante todo, «de captar las razones, de comprender, de percibir 
personalmente el valor intrínseco de las explicaciones»; se trata de 
establecer pacientemente, por procedimientos debidamente compro- 
bados, el orden objetivo que regula los hechos y que se impone a 
quien lo observe». Es verdad que ello no se logra sin «la colaboración 
y la continuidad en el trabajo»: de ahí la ventaja de adscribirse a 
una escuela. Pero «la escuela no puede soñar con revivir el pasado»; 
y así, «para hacer revivir el sistema de Santo Tomás en el siglo xx 
se precisa tratarlo como lo haría el propio Doctor Angélico si vol- 
viera entre nosotros». Seguramente que «omitiría o plantearía de 
diverso modo algunas'de las cuestiones examinadas en el siglo XIII, 
estudiaría problemas nuevos, tendría en cuenta todos los desarrollos 
de la ciencia, apelaría a principios no formulados explícitamente en 
su época, y aplicaría métodos de trabajo no practicados todavía en 
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la Edad Media. En una palabra, sería de su tiempo» Para un %o- 
mista actual ésta es la única manera de «realizar una síntesis que 
sea una etapa nueva y fecunda de la philosophia perennis> (pági- 
nas 177 a 180). 
'Termina .la obra del profesor Raeymaeker con unas ochenta pá- 


ginas de utilísima información de los principales puntos del trabajo: 


filosófico: centros de investigación y. publicaciones furidamentales 
(libros y revistas) de diverso estilo, consagrando un apartado a las 
obras y ediciones del propio Santo Tomás de Aquino. 


II 


El problema del conocimiento sigue mereciendo a la Escuela Ce 
Lovaina la atención que le prestara su fundador Mercier y que tan 
alta cotización logró en su famosa Criteriología. Señalemos, ante 
todo, el grueso volumen (672 páginas) que el año pasado le ha de- 
dicado Georges Van Riet (actualmente encargado de tal enseñanza 
en el Instituto de Filosofía) bajo el título L*epistemologie thomiste. 
Recherches sur le probleme de la connaissance dans lVécole thomiste 
contemporaine. Como se ve por el título, se trata de una investiga- 
ción históriza, pero que viene a ser exhaustiva del tema, y extendi- 
da a más allá de lo propiamente «contemporáneo» puesto que arran- 
ca del propio Balmes, ampliamente estudiado por el autor. Pero no 
entrando en mi ánimo dar cuenta de la producción histórico-filosófica 
lovaniense, paso por. alto la mencionada obra, para ocuparme de 
las propiamente doctrinales en el terreno de la epistemologia. 

En 1925 publicó Mgr. León Noél, el ilustre actual presidente del 
Instituto de Filosofía de Lovaina, sus Notes d'epistemologie thomis- 
te, que con el tiempo han venido a ampliarse en el actual volumen 
de 300 páginas titulado Le Realisme immédiat (1938). No es una 
obra sistemática ni pretende ser un tratado completo de epistemo- 


logía, sino una colección de estudios en torno al problema epistemo-. 


lógico, pero suficientes para caracterizar una posición en orden a su 
planteamiento y solución. De los dos problemas en los que el Car- 
denal Mercier hubo de centrar su Criteriología—nos dice Mgr. Noél 
en el prólogo—, «el primero, ampliamente desarrollado, estabiecía 
la objetividad de los juicios; el segundo, concisamente tratado, wer- 
saba sobre'la realidad de sus términos». Pues bien, este sezundo 
aspecto de la cuestión es el preferido por Mgr. Noél. 

Al abordarlo, se enfrenta ante todo con el idealismo, cuya sola 


postura lógica sería el solipsismo (p. 13), «a falta del cual no cabe : 


sino reconocer que un «más allá» del pensamiento no es impensable: 
ante todo, un «más allá» de mi pensamiento individual, pero tam- 
bién, y por lo mismo, un «más allá» de todo pensamiento, una cosa 
en sí». Si no se acepta esta «cosa en sí», ni el propio idealismo tiene 
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sentido. «¿Qué son, en efecto, las ideas? ¿Cómo definirlas sino opc- 
niéndolas a ccsas existentes en sí mismas fuera del pensamientr?» 
Al reconocer que tenemos una idea de la «cosa en sí», el idealismo 
reconoce implícitamente su realidad, aun sin desligarla de su idea. 
El realismo, pues, se impone hasta cierto punto al propio idea- 
lismo, sin que por ello vayamos a adoptar la posición del llamado 
«realismo ingenuo», ni siquiera el denominado por Gilson «metódi- 
co», al negarse a plantearse su «crítica», inexorablemente condu- . 
cente, según é!, a la posición idealista. Mgr. Noél no lo cree así; y 
aun reconociendo que el «cogito» cartesiano y la «crítica» kantiana 
han fomentado de hecho el idealismo dominante en la filosofía mo- 
derna, entiende que ello no está en la lógica de toda crítica, sino 
sólo en la de aquella que se plantea el problema del valor del cono- 
cimiento en términos dualistas—la «cosa en sí» por un lado, su «re- 
presentación» por otro—con la pretensión ininteligible de compro- 
bar la conformidad de ésta con aquélla por parte de un sujeto ence- 
rrado por definición en el campo de sus representaciones o ideas. 
Para Mgr. Noél, por el contrario, hay lugar a iniciar la filosofía, 
incluso tomiste, por un cogito subsiguiente a la «dubitatio univer-:' 
salis de veritate» de que habla el “propio Santo Tomás, sin más re- 
serva que la admisión de los primeros principios superiores a toda 
crítica, y la de excluir toda pretensión de captar al espíritu en sí 
mismo anteriormente a todo conocimiento, y de definir el límite de . 
sus capacidades. Con estas salvedades, nada más dentro de la or- 
todoxia tomista que esa «reflexión del espíritu sobre su propio acto 
de conocimiento» de que habla Santo Tomás en el famoso texto del 
De veritate (q. 1, art. 9), «para conocerlo no sólo como acto, sino 
también como proporcionado a las cosas», ya que «en la naturaleza 
de nuestro entendimiento se halla el que se conforme con las cosas». 
Tal es, según Mer. Noél, la perspectiva de un «realismo» crítico de 
tipo tomista. 
“Ahora bien: una comprobación crítica semejante no puede tener 
lugar en un realismo que Mgr. Noél llama «indirecto» o mediato, 
o sea que supone como término directo e inmediato de nuestro co- 
nocimiento no las cosas, sino una «representación» de ellas, por la 
cual nos referimos a ellas como término final de tal conocimiento. 
¿En qué relación pudieran estar estos dos términos entre sí? ¿De 
copia o modelo? Su semejanza sería incontrastable por un sujeto in- 
capaz de salir de sú mundo de representaciones. ¿De efecto a causa, 
siendo la representación a guisa de «puente» entre el sujeto actuado 
por el objeto en ella? Tampoco se lograría nada, no inanejando el 
sujeto más que representaciones ideales. Mgr. Noél examina asi- 
mismo la, hipótesis «ilacionista» (p. 120), que deriva o infiere la exis- 
tencia de la «cosa en sí» del modo pasivo como se dan en nosotros 
sus representaciones: a este «ilacionismo» parece adherirse el pro- 
pio Cardenal Mercier en su Criteriología, si bien otros textos de su 
Metafísica se muestran favorables a un «realismo inmediato». Este 
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es, desde luego, al que suscribe Mgr. Noél, para el que toda función 
criteriológica que no parta de la intuición inmediata de la realidad 
sensible en la sensación está confinada en la esterilidad o abocada 
al idealismo. ; ' 
Pero aquí se advierte la posibilidad de nuevas confusiones. El 
propio Mgr. Noél dedicá un capítulo de su libro al «inmediatismo 
ontológico» e «inmediatismo crítico» (p. 159). El «inmediatismo onto- 
lógico» consiste. en admitir que «el sujeto y el objeto comulgan en 
un momento de identidad» (p. 161), lo cual se explica en la filosofía 
tradicional gracias a la «especie impresa y expresa» que no son 
término u objeto, sino «medio» en el cual y por el cual la realidad 
se hace objeto para el sujeto y éste lo asimila. El «inmediatismo 
crítico» consiste a su vez en el reconocimiento, por parte del sujeto, 
y en un acto de reflexión, de esta «proporcionalidad» del acto cog- 
noscente al objeto conocido, proporcionalidad que en un acto directo 
de tal conocimiento no nos es consciente, y que a la reflexión nos 
es obvia inmediatamente, sin rezonamiento alguno. Unicamente cabe 
reservar a la «crítica» la corrección de las intuiciones sensibles ilu- 
sorias, de cuya falacia nos advierta la ciencia psico-fisiológica. Siendo 
así la sensación auténticamente objetiva, los conceptos que de ella 
abstrae la inteligencia lo son también, así como los juicios sobre 
ellos formulados: sólo cabe que se deslice el error a través de los jui- 
cios más complejos y los razonamientos a que den lugar (p. 264). : 
Según eso, a juicio de Mgr. Noél, el problema del conocimiento 
puede ser planteado en tres terrenos y sentidos sucesivos (p. 265): el 
epistemológico, cuyo primer resultado será «registrar la presencia in- 
mediata de lo real al espíritu en las simples aprehensiones»; el onto- 
lógico, que se pregunta «cómo es posible que realidades extrañas se 
hagan presentes a la conciencia del sujeto»; y el crítico, pero con una 
crítica que «no deberá jamás extenderse al dato primitivo para 
discutir su realidad, sino que deberá limitarsé a señalar con exac- 
titud cuál es, por comparación, el lugar que se. debe reconocer a los 
diversos aspectos de lo real, a fin de evitar todo error en las COrSs- 
trucciónes ulteriores que hagamos». 


El profesor M. Fernand Steenberghen, tan ventajosamente cono- 
cido por sus investigaciones de filosofía medieval, nos ofrece también, 
en el marco de los cursos del Instituto de Filosofía de Lovaina, un 
tratado conciso, pero denso, de Epistemologie, cuya segunda edición 
(de 272 págs.) vió la luz el año pasado, y en el que se aborda siste- 
máticamente el problema del conocimiento con puntos de vista de 
relativa novedad para los que son corrientes en la filosofía; tradicio- 
nal y aun en la primera etapa de la Escuela de Lovaina. 

M. Steenberghen registra como precedentes típicos de «Criteriolo- 
gías» en el ambiente neo-escolástico las de Mgr. Mercier, el Padre 
Gény y el P. De Vries. Insatisfecho de ellas, propone un método de 
abordaje de la teoría del conocimiento en tres etapas, consistentes, 
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e 
respectivamente, en: 1) su descripción, 2) su crítica, 3) su lógica. 
La «descripción> se hace posible a base de una reflexión introspec- 
tiva en la conciencia propia, o una exploración de la ajena, y eso 
no sólo de la conciencia actual de un adulto, sino también de la del 
niño, cuya conciencia en formación puede brindarnos importantes 
sugestiones para la «crítica». Esta, a su vez, habrá de iniciarse con 
una actitud dubitativa (p. 33), que, pese a todas las dificultades, 


- es siempre metódicamente posible y ha sido más o menos practi- 


cada por todas las escuelas. Finalmente, la «lógica» se añade a la 
crítica para trazar las líneas de un pensamiento normal frente a sus 
posibles desviaciones. 

Iniciando su tarea con la descripción, el autor traza, ante todo, 
el inventario que, en punto a conocimientos, se registra aproxima- 
damente en un hombre vulgar, «el hombre de la calle». Ahora bien: 
las pretensiones de verdad abrigadas espontáneamente por «el hom- 
bre de la calle» son susceptibles de una triple ofensiva de objecio- 
nes contra sus presuntas «certidumbres», objeciones que el autor 
pone a Cuenta del sentido común, -de la ciencia y de la. filosofía (pá- 
ginas 40 a 50). terminando esta iniciación con la exposición crono- 
lógica de las principales teorías filosóficas concernientes al proble- 
ma del conocimiento. 

Entrando ya propiamente en la descripción del conocimiento, 
M. Steenberghen adopta los puntos de vista de la moderna feno- 
menología—aunque sin mencionarla—, para la cual el conocimien- 
to, función primordial de la conciencia, es la referencia de un 
sujeto cognoscente a un: objeto conocido a través de un acto de 
conocimiento y de un organismo instrumental. El autor no omite 
la integración de la conciencia cognoscitiva con la afectiva y apeti- 
tiva, y hasta nos habla de una «finalidad del conocimiento», con su . 
inserción en el complejo de la vida humana. Para él, «el problema 
erítico no es otro que el problema del valor del conocimiento, plan- 
teado en función de la finalidad que en él se manifiesta» (p. 146). 

Al abordar el "problema propiamente crítico del conocimiento, 
el autor se hace, ante todo, cargo de las dificultades que ofrece. 
«La afirmación del ser—nos dice (p. 170)—realiza el ideal del cono- 
cimiento perfecto, el valor absoluto o fin último de mi conocimiento. 
Ella posee una verdad absolutamente evidente y absolutamente cier- 
ta. No obstante, este ideal se realiza en mi conciencia de un modo 
bien imperfecto. De donde resulta que, aun ofreciéndome una nor- 
ma que me permitirá apreciar los demás elementos de mi cono- 
cimiento, la afirmación del ser deja parcialmente insatisfecho mi 
apetito de conocer.» Este contraste entre la grandeza y la miseria 
del sujeto tognoscente se advierte en el doble dominio de su expe- 
riencia y de su razón conceptual, y, por cierto en encontradas direc- 
ciones. «Su experiencia de lo real es intuitiva y variada, pero super- - 
ficial, limitada. y fugaz; en cuanto a su conceptuación, es trascen- 
dental y nos permite la captación de lo absoluto, pero su represen- 
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tación del Universo es abstracta y confusa; con ella el sujeto es 
capaz de una afirmación adecuadamente verdadera, perfectamente 
evidente y absolutamente cierta; pero esta misma afirmación no es 
sino una expresión confusa de lo real» (p. 175). : 

Con todas estas salvedades, M. Steenberghen se adentra en su 
crítica. Su afirmación inicial es la del primado del ser sobre el 
conocer, pura asimilación del ser (contra el Criticismo); y dentro 
del conocer, del de orden real sobre el de orden ideal. Esta posición 
da a la epistemología del autor un carácter radicalmente realista, 
realismo que el propio autor desdobla en uno inicial, de carácter 
metafísico u ontológico, y otros dos subsiguientes, que denomina 
psicológico y cósmico. En el orden metafísico, tenemos el concepto 
de ser y la afirmación de su existencia, que es trascendente a todo 
pensamiento y a toda realidad, pero a la vez confuso e indetermi- 
nado y como implicado en toda ella. Este concepto va explicitándose 
y determinándose en los conceptos empíricos y juicios consiguien- 
tes extraídos d= la doble experiencia, subjetiva de nuestra vida inte-. 
rior, que. da lugar al realismo psicológico, y objetiva del mundo 
exterior, en orden al cual el realismo se llamará cosmológico. Estas 
dos experiencias también contrastan entre sí: al paso que la expe- 
riencia psicológica es menos superficial y transitoria que la cósmica, 
ésta le gana en extensión. Pero una y otra, y sus juicios corres- 
pondientes, coinciden en ser verdaderos, necesarios, evidentes y 
ciertos, si bien con una verdad inadecuada, una realidad hipotética, 
una evidencia y certidumbre sólo relativas a las condiciones concre- 
tas en que tienen lugar los juicios. En esto se diferencian de los 
referentes al ser en general, que son de un valor absoluto, ade- 
cuado e inconcicionado. 

Refiriéndose ya más particularmente al e del mun- 
do exterior o fisico—a propósito del cual se plantea principalmente 
la controversia entre el idealismo y el realismo—, el autor la alivia, 
ante todo, de una triple dificultad, previa a su debida. solución. 
Se hace preciso: 1) reducir, en las percepciones de la realidad fí- 
sica, lo que tienen de auténticamente sentido y de imaginado como 
reliquia de sensaciones anteriores; 2) limitar la pretensión del rea- 
lismo a la afirmación de un mundo exterior, sin entrar a discernir 
sus contenidos substanciales y menos individuales; 3) liquidar de 
una vez «el prejuicio idealista más grave en materia de percep- 
ción», que es, sin duda, el famoso «principio de inmanencia»: advier- 
te el autor que toda percepción es, a la vez, inmanente, por partir 
de un sujeto en cuya vitalidad se produce, y trascendente en razón 
del término objetivo que alcanza; nada hay de contradictorio en 
una relación semejante. Queda con esto limitado el problema a la 
crítica de la sensación, o sea a precisar «cuáles son las posibilida- 
des de la percepción, dadas las condiciones en que se realiza» (pá- 
gina 186). 


A este propósito, el autor hace una distinción en orden al doble 
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alcance de toda percepción sensible. Por una parte, «mis percep- 
ciones, y principalmente las visuales y táctiles combinadas, me ase- 
guran la existencia en torno de mí (conciencia dotada de un cuerpo 
propio) de un conjunto de cosas distintas de mí, no producidas por 
mí de una manera consciente, con las cuales me hallo en relación 
mediante mis órganos sensoriales. Cualquiera que sea el origen de 
estas cosas y su estatuto ontológico (es decir, sus relaciones con el 
conjunto de lo real), tienen indiscutiblemente cierta «realidad en 
sí» distinta de la mía» (p. 189). Por otro lado, y tocante ya al «modo 
de ser» de las cosas en cuestión, estima el autor (p. 200) que «por 
mis órganos sensoriales, la conciencia que yo soy se halla en rela- 
ción espacial con un conjunto de «cuerpos» u objetos extendidos, 
que son en sí mismos reales, extensos, temporales y cualitativamente 
diferenciados, independientemente del conocimiento que de ellos 
tengo; tienen en sí mismos determinaciones espaciales (o formas geo- 
métricas), que coinciden a veces con las percibidas, pero que se 
muestran otras veces más o menos deformadas por la percepción; 
finalmente, las cualidades propiamente dichas, aunque perteneciendo 
virtualmente a los objetos corporales, son esencialmente relativas 
a los órganos del sujeto y es imposible determinar directamente, 
por una simple reflexión sobre los datos inmediatos, lo que estas 
cualidades son en sí mismas». En definitiva, «el carácter dominante 
de la sensación en su condición corporal. La sensación es un modo 
«de conocimiento vinculado a la extensión, tributario de un órgano 
corporal, condicionado por el encuentro espacio-temporal de un ex- 
citante y del órgano sensorial. De este carácter fundamental deri- 
van todos los demás: la pasividad (el órgano sufre la alteración, el 
choque del excitante), la relatividad parcial de las cualidades (la 
sensación depende' de la naturaleza y de las propiedades psico-fisio- 
lógicas del órgano; la individualidad del objeto percibido (es un 
cuerpo, situado en el espacio y el tiempo, hic et nunc); la primacía 
del dato espacial (elemento común a todos los excitantes y al órga- 
no, condición de posibilidad de la sensación); la intuitividad de la 
“sensación (es una vista inmediata de lo concreto, gracias al contacto 
- espacial que se establece entre el objeto y el sujeto)». A las ciencias 
positivas física y psico-fisiológica corresponde puntualizar el «coefi- 
ciente de subjetividad» de las sensaciones y, sobre todo, la aportación 
del modus recipientis en la percepción de las cualidades sensibles 
(p. 200). A su corrección puede contribuir la confrontación de las 
experiencias sensibles de varios sujetos o de los diversos sentidos en- 
tre sí; y la referencia de las percepciones cualitativo-intensivas a 
unidades de medida extensivas (pp. 202 a 206). Por donde se ve que 
«la crítica de la sensación termina por distinguir el objeto psicológico 
. (inmediatamente percibido), el objeto en sí (independiente de toda 
percepción) y el objeto físico (aspecto del objeto en sí de que se 
ocupa la ciencia física)». No hay lugar a error cuando uno se limita 
a constatar los «datos inmediatos» de su experiencia; pero el peligro 
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de inadecuación de la verdad y aun de una afirmación EPÓNEA aumen- 
ta a medida que uno se aleja de aquéllos y pretende definir lo que 
son las cosas corporales en sí mismas, irdependientemente de las 
percepciones que se tiene de ellas» (p. 206). Tampoco es de olvidar 
que, al lado de la «finalidad teórica» de nuestro conocimiento sen- 
sible, se da en él la «finalidad práctica o biológica» de dirigirnos en 
nuestro comportamiento dentro del mundo físico (p. 209). 

Terminado cl estudio de la experiencia interna y externa como 
fuentes del conocimiento valioso, M. Steenberghen lo completa con 
una breve consideración de la crítica de la memoria y del discurso. La 
memoria, a su juicio, en tesis general—y prescindiendo de sus ilusio- 
nes en casos particulares—, «presenta las mismas garantías. de obje- 
tividad que la experiencia», de la cual viene a ser como una prolon- 
gación en la doble forma de «experiencia íntima o conciencia que 
tengo de la unidad y permanencia del yo activo; y experiencia a la 
vez objetiva y subjetiva, que tengo de la sucesión de los objetos y 
de mis actos» (p. 214). En cuanto al discurso, entraña también un 
doble sistema de relaciones: el constitutivo del orden formal de los 
conceptos u orden lógico y el del orden material, de los mismos, de- 
terminado por' su contenido, que viene a ser una transposición del 
orden real en términos ideales, y, por lo mismo, superior a aquél en 
perspectiva mental, pero inferior en riqueza ontológica. 


Con todo ellu se perfila el realismo del profesor Steenberghen, rea- 
lismo que él mismo califica de crítico. Este «criticismo» no consiste: 
en negar o poner en duda la objetividad de nuestro conocimiento, ni 
tampoco en ratificarlo por igual en todas sus direcciones, sino en 
discernir el valor correspondiente a cada una de ellas. Así, el valor 
«teórico» del conocimiento—el autor menciona también el «práctico» 
o vital—, aunque limitado por la experiencia, es de carácter inme- ' 
diato y directo, y, por tanto, de relativa perfección en la experiencia 
vivida y real tocante a la existencia y esencia espacio-temporal de lo 
percibido material, pero imperfecto en la experiencia de sus cuali- 
dades, en la representación imaginativa de lo percibido, y en su tras- 
posición conceptual o lógica. En general, el conocimiento empírico 
y el conceptual, entre sí inadecuados y aproximativos, contrastan por 
cualidades inversas de perfección e imperfección. La percepción em- 
pírica es superior a la conceptuación por su identidad con lo real 
(más superficial en la experiencia física y más profunda en la psico- 
lógica), pero le es inferior por su condición de limitada y dispersa y 
de contingente. El concepto aventaja a la percepción por la unidad e 
¡limitación de su alcance y la necesidad absoluta o, cuando menos, 
hipotética de los juicios a que dé lugar; en cambio, le cede en auten- 
ticidad, ya que es una simple trasposición del orden real al lógico 
(p. 217). A esto se reduce, para M. Steenberghen, la problemática de 
la Epistemología; si alguno echara de menos cuestiones que en ella 
no se tratan pur el autor, éste le dirá que pertenecen más bien—cual 


LA ESCUELA DE LOVAINA: SU EVOLUCION 361 


varlas que enumera—ya sea al dominio de la Lógica, ya al de la Me- 
tafísica (p. 232). 

Por otra parte, el realismo que preconiza nuestro autor es por él 
mismo calificado de integral, y pretende evitar los escollos de los 
sistemas por él denunciados como «desviaciones» de la Epistemolo- 
gia (p. 237); unos por desconocer la esencia misma del conocimiento 
(así, el escepticismo ignora la evidencia objetiva y ei criticismo kan- 
tiano la receptividad subjetiva en el mismo), y otros por negar su 
aspecto de elaboración subjetiva (como el empirismo) o el de auten- 
ticidad del dato objetivo (como el idealismo, y aun el realismo lla- 
mado indirecto o mediato), o por exagerar aquél y reducir éste, cual 
sucede con el criticismo kantiano. Frente a tales desviaciones, el 
realismo integral (p. 227) «respeta los dos elementos característicos 
de nuestra conciencia humana, que no es ni experiencia pura ni idea 


“ pura, sino que es la síntesis de cuanto hay de viable y aceptable en 


el empirismo y el idealismo; con el empirismo, él reconoce que el 
conocimientc humano es esencialmente tributario de una experiencia, 
de un hecho, de un dato; con el idealismo, proclama la trascenden- 
cia del pensamiento sobre la sensación y la inmanencia del acto de. 
conocer.» Tal es la profunda significación del realismo profesado en 
la tradición aristotélico-tomista: «por el lado del objeto, proclama 
la identidad real del objeto percibido y del objeto conocido; por el : 
lado del sujetc, la unidad real de mi acto compuesto, gracias a la 
presencia de la conciencia en todos los niveles de la actividad cognos- 
citiva (percepción, imaginación, concepción, afirmación); esta acti- 
vidad, toda entera, es informada y unificada por la conciencia». 

Esto no quiere decir que M. Steenberghen se halle en todo de 
acuerdo con el perfil del realismo tradicionalmente cultivado, ya que, 
a su juicio, no carece de defectos. Tales son, «por lo que concierne a 
Aristóteles, sus lagunas tocante al conocimiento del ser, cuyos re- 
cursos no agota», y «la falta de suficiente crítica del conocimiento 
sensible». En cuanto a la epistemología tomista, señala como imper- 
fecciones suyas el que «la percepción sensible no se halle suficiente- 
mente criticada; los caracteres propios del concepto de ser no estén 
bastante puestos de relieve, pese a la superación del aristotelismo 
por el tomismo en el dominio de la metafísica; la doctrina de la 
abstracción se ofrezca recargada de imágenes; el orden conceptual 
no siempre sea netamente distinguido del real; finalmente, la unidad 
del conocimiento aparezca en él a menudo comprometida por fórmu- 
las que yuxtaponen la sensación y la intelección, el objeto sensible 
(individual) y el objeto inteligible (universal)» (pp. 248 y 249). Cabal- 
mente, la obra del profesor Steenberehen se endereza a subsanar 
tales defectos, y en ello estriba su novedad, sin perjuicio de mante- 
nerse en el cauce de las soluciones clásicas al problema del conoci- 


miento. 
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El problema ontológico ha merecico especial atención a los pro- 
fesores de Lovaina en estos últimos años. 

'Adviértese, ante todo, en alguno de ellos un cambio Ue método. 
- Así, el profesor M. Nicolás Balthasar nos ofrece un .volumen (de 223 
páginas) con el título La méthode en Metaphysique. En él llama la 
atención (p. 31) acerca de «un texto demasiado poco conocido de 
“Sañto Tomás (in III. Sent. dist. 2, art. 3, ad 3), donde dice senci- 
llamente: «quilibet sibi prius est notus quam alter, etiam quam Deus». 
Con esto se apunta ya la prioridad del ser propio sobre el ser ajeno, 
del yo sobre lo demás y los demás, en el orden del conocimiento cuan- 
do menos reflexivo. M. Balthasar, teniendo en cuenta «el actualismo 
existencialista», no vacila en ordenar su metodología metafísica, 
haciéndola gravitar sobre la conciencia que cada uno tiene de sí. 
mismo. | : 

Advierte. al efecto (p. 52), que «lo que es dado y donante inme- 
diato en la conciencia, captándose inteligiblemente en su ejercicio - 
original, es la unión del sujeto y del objeto; soy yo en el mundo, 
abierto al mundo y percibiendo mi capacidad de conocer y de querer. 
No se da la opcsición de dos absolutos cerrados y contrapuestos; su- 
jeto y objeto, singular existente y universal abstracto, que precisa 
adaptar y reconcilia. El sujeto es conocido como ser sujeto; el ob- 
jeto, romo ser objeto en el sujeto y en sí. Fuerte es la tentación de 
absorber el sujeto en el objeto, haciendo del sujeto mismo un objeto 
(sensualismo materialista), o de absorber el objeto en el sujeto con * 
el pretexto de que el objeto no exista sino en y por el sujeto (sub- 
jetivismo idealista). Es el ser mismo el que debe realizar la identidad 
absoluta y relativa, no es ni el sujeto ni el objeto». «El metafísico 
analiza el yo que vive intelectualmente, espiritualmente, su ser pro- 
pio en el mundo y su capacidad ilimitada de ser, de conocer y de 
' querer en ei mundo y más allá de la muerte, sub specie aeternitatis. 
Se percibe idéntico a sí mismo, y, no obstante, múltiple por sus ope- 
raciones, renovándose sin cesar en esta unidad personal fundamen- * 
tal, presente a la fuente de sus actos, que, sin duda, le exteriorizan, 
pero sin suprimir su interioridad y el intrinsecismo de los valores tras- 
cendentales. Por estos valores comunica en lo general individual con 
los hombres er. el mundo, espíritus, como él, insertos en la materia y 
análogos en el valor de ser que les es esencialmente común y que les 
hace existir. No se trata de contemplar un espectáculo por fuera, sino 
de vivirlo por «entro, siendo para sí y no solamente para los demás» 
(p. 53). 

Distingue el BtOR hasta tres sentidos del término «abstracto»: 
«1.9, lo que es inmaterial, Dios, por ejemplo: 2.2, lo que se ha des- 
materializado, como el concepto de árbol, de hombre; 3.2 lo que'no es 
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sino una parte opuesta a otra «co-parte» o considerada en el todo 
(abstracción formal o total)». Según eso, el itinerario de su meto- 
dología metafísica «puede describirse así: englobar el «ens concretum 
quidditatis sensibilis» en el «ens commune trascendentale», y éste, a 
su vez, en +l «ens a se, creator ac simul immanens et trascendens»; 
recubrir lo idéntico abstracto por lo trascendental análogo,' y mos- 
trar la creación de lo trascendental por lo idéntico trascendente. Lo 
análogo es un medio entre dos idénticos: lo unívoco y lo único». 

Conforme a estas orientaciones, desarrolla M. Balthasar su pensa- 
- miento metafísico en su obra Mon moi dans lVétre, «fruto de treinta 
y ocho años de enseñanza de la Metafísica en el Instituto Superior . 
de Filosofía de Lovaina». El autor reconoce que, encargado de tal cá- 
tedra, su primer esfuerzo se aplicó a «liberarse de la atmósfera de- 
_masiado empirista de la Metafísica general de Mercier», en el sen- 
tido de «distinguir lo «posible abstracto»—con sus caracteres psico- 
lógicos de necesidad hipotética, eternidad negativa y universalidad 
unívoca—de lo que es «posible metafísico», posible de ser: el posible 
de un yo como existiendo en este mundo» (p. 255). En torno a este 
yo se desarrolla toda la concepción metafísica de M. Balthasar en 
una serie de capítulos, cuyos títulos son ya testimonios harto elo- 
cuentes de sus favoritos puntos de vista: 1) «mi yo emergiendo del 
mundo como compuesto metafísico (unio ex his); 2) mi yo emergien- 
do del mundo como existente: composición cum his; 3) mi yo emer- 
giendo del mundo como operante; 4) mi yo emergiendo del mundo 
como valor personal; 5) mi yo en el ser emergiendo del mundo como 
analogado principal; 6) mi yo. emergiendo del mundo como causa 
eficiente, unificante, ejemplar, final, armónica o estética; 7) mi yo 
emergiendo del mundo en cuanto moviéndose a obrar». De esta ma- 
nera, la integración de cada yo en el mundo que le rodea y la par- 
ticipación de éste en el Ser absolutamente trascendente que es Dios, 
constituyen el eje cardinal del pensamiento metafísico del profesor 
Balthasar, y aún pudiéramos decir de sus colegas del Instituto, como 
M. Luis Raeymaeker, cuyas conclusiones suscribe (p. 252). 


El profesor Raeymaeker nos ofrece la síntesis de su pensamiento 
en su Philosophie de l'étre (431 págs., 2.2 edición, 1947). Para él tam- 
bién, «la reflexión sobre la estructura radical de la experiencia hu- 
mana proporcicna el punto de partida de la investigación ontológica. 
- De una vez se percibe en ella el ser. El ser revela una solidez abso- 
luta: por lo mismo, es el punto de apoyo formal de la metafísica: 
bajo este ángulo del ser es como deberá tratarse cuanto conciérne 
al conjunto de las cosas» (p. 41). De este modo, la experiencia fun- 
damental de la metafísica es la del propio ser o yo como conciencia 
incorporada a un organismo, e inserta en el ser del mundo o no-yo 
que registramos en nuestra experiencia externa (p. 101) e interpre- 
tamos según nuestra experiencia interna (p. 99). La noción de ser, 
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inicial en toda la Ontología, es a la vez la de ser y la de no ser, ' 
o ser limitado por otro ser y por ende relativo a él, como imperfecto 
y participante de él; entre el ser y el no-ser, el ser posible intrínseca 
y extrínsecamente. El conjunto de los seres, a Su vez, constituye un 
orden fundamental con participación ya absoluta de un Ser más allá 
del cual no cabe participación (p. 39). De ese modo, la dea del ser 
«tiene a la vez de idea abstracta, de captación intuitiva y de idea 
colectiva. Como noción abstracta, es universal..., es un atributo que 
conviene a todos los sujetos. Como captación intuitiva, se termina en : 
la realidad concreta e individual. Como idea colectiva, designa un 
conjunto de objetos» (p. 47). Pero tampoco es nada de esto en el 
sentido corriente de estas palabras: «la idea de ser es trascendental, 
difiere por lo mismo de todo otro conocimiento, es una idea sui gé- 
neris> (p. 48). 

Enfocado así el tema de la Ontología por M. Raeymaeker, lo va 
desarrollando gradualmente. Primeramente se ocupa de los «Seres 
- particulares», que estudia desde el doble punto de vista estático y 
dinámico. Estáticamente, el ser se nos ofrece como «esente» y «exis- 
tente» a la vez, sin que haya lugar a separar en él la existencia de 
la esencia, aunque sí a distinguirlas como el hecho de ser del modo 
de ser, multiplicado el ser como existente en una pluralidad de 
individuos, y como esente en una pluralidad de especies; añádase en 
lo esencial la distinción entre el principio de indeterminación (ma- 
terial) y el de determinacién (formal), también interpretables como 
potencial y actual, respectivamente. Ahora' bien—y en ello insiste el 
autor—, todos estos principios son «correlatives» entre sí, y por ende . 
se implican mutuamente en la composición interna del ser. Desde el 
punto de vista. dinámico, descubre el autor otro género de composi- 
ción, también de principios correlativos, entre la substancia y los 
accidentes (cuantitativos y cualitativos). En suma, los. seres de este 
mundo se nos cfrecen señalados por su limitación (de cada individuo 
para con los demás) y su participación (de cada- especie por sus in- 
dividuos) dentro de su composición material y formal de esencias 
existentes. Por lo mismo—y en ello estriba la «explicación causal» cr 
los seres particulares, que el autor aborda en la sección tercera de 
su obra—, cada uno de estos seres debe su ser a otros, a los que se 
refiere como causas y de cuyo ser participa, en el doble sentido de la 
coordinación y de la subordinación, por la doble vía de la eficiencia 
y de la finalidad (el autor no considera como causalidad propiamen- 
te dicha la inmanente de la conciencia, ni aun la de la conciencia 
sobre su cuerpo, sino la de los cuerpos entre sí (p. 305). 


Ahora bien: la explicación causal de los seres particulares no pue- 
de estribar sólo en la de cada uno de ellos respecto de su causa 
particular, ni la. de todos ellos en orden a su conjunto simultáneo o 
sucesivo, al que también afecta la condición de limitación y partici- 
pación propia de cada uno de sus partícipes. Se hace, pues, necesa- 
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ria la apelación a un Ser no relativo, sino absoluto, y al cual se 
refieran los demás; no participante, sino participado por los demás, 
que tenga en sí la razón de ser suprema de todos ellos. Este ser no 
puede ser la substancia del Mundo, del cual serían meros accidentes 
los seres que lo constituyen (hipótesis del monismo inmenentista). Se 
hace, pues, preciso el recurso a un Ser trascendente al Mundo que 
llamamos Dios, que sea de todos los seres mundanos la causa eficien- 


te, formal y final. M. Raeymaeker no desdeña las pruebas clásicas 


de la existencia de Dios, y aun da de las cinco vías de Santo Tomás 
una interpretación doble (cosmológica y antropológica), como con- 
ducentes a Dios por la consideración estática o constitutiva (esencia 
gradual y existencia contingente) y dinámica u operativa (movimien- 
to, eficiencia y finalidad) del mundo y de la vida humana. Pero, en 
definitiva, todo se reduce, a su juicio, a la afirmación de una Realidad 
Absoluta, trascendente e infinita, que tiene en sí la razón de ser de 
todos los objetos (cósmicos) y los sujetos (humanos) (pp. 321 a 381). 

Resumiendo todo el problema ontológico (pp. 377 a 388), el autor 
.lo hace estribar en la relación de los seres particulares de este mun- 
do al Ser abstracto en quien tienen su última razón de ser. El Ser 
absoluto, Dios, no es una abstracción de ser, sino un Ser realísimo y 
subsistente, señalado por una simplicisima unidad. Los seres mun- 
danos son también subsistentes, pero compuestos, y esencialmente 
partícipes del Ser Absoluto, con el cual coinciden en el ser sólo ana- 
lógicamente, con una analogía de proporcionalidad. Se da en los se- 
res mundanos una composición doble, de carácter lógico o abstracto 
de género o especie, y ontológico en su realidad concreta e indivi- 
dual, y una pluralidad también doble, cistributiva y colectiva. La 
metafísica antigua insistió en el punto de vista esencialista y abs- 
tracto del ser, y contra ella se eleva ahora la metafísica existencia- 
lista, para la cual no parece darse sino lo concreto e individual: una 
metafísica integral no disociará-ambas perspectivas del ser, sin tam- 
poco confundirias. En la perspectiva interior se da en cada ser una 


correlación intrínseca y trascendental de la esencia y la existencia, - 


ia materia y la forma, la substancia y los accidentes, la potencia y 
el acto. En su perspectiva exterior de correlación predicamental, los 
seres se refieren unos a otros en su dinamismo y causalidad mutua. 
Pero sobre 1odas estas relaciones se halla la de subordinación de los 
seres participantes al Ser Absoluto, del cual participan y sin el cual 
nada serían. Por eso, para M. Raeymaeker (p. 9, nota), no cabe—cual 
se ha introducido hasta en los tratados neo-escolásticos, tomándola 
de la clasificación de Wolff—una «metafísica general», de la cual 
la Teodicea fuera una «parte especial»: no hay sino una Metafísica 
u Ontología, si bien dual, según trate del Ser Absoluto o Creador 
o de los seres relativos o creados, pero cuidando de no omitir en 
éstos. para. no incurrir en mutilación, su esencial referencia ontoló- 


366 ce ZARAGUETA 


gica a aquél, que a su vez no A ser lógicamente abordado sino 
a través de las criaturas. 


El profesor Van Steenberghen, de quien ya nos hemos ocupado a 
propósito de su tratado de Epistemología, nos ofrece también uno 
de Ontologie (224 págs., 1946), conforme a las directrices de sus co- 
legas, si bien expuestas aún más sistemáticamente. También aquí se 
inicia el tratado con una rectificación de la pretensión de dividir la 
metafísica en una de Dios y otra de las criaturas (p. 10), o bien una 
de lo esencial y otra de lo existencial de éstas (pp. 18 y 21). Para el 
autor, nos hallamos frente a un mundo de seres existentes, y como 
tales tenemos que abordarlos, sin perjuicio de reconocer finalmente, 
como finitos que son, su razón de ser en un Ser Absoluto e Infinito, 
al que se refieren y del que participan. Veámoslo más detenidamente. 

Dos. puntos de vista distintos, aunque complementarios, adopta 
M, Steenberghen para caracterizar a los seres finitos constitutivos 
del Mundo: el entitativo o estático y el operativo o dinámico, y en 
cada uno de ellos descubre posiciones filosóficas extremas o absolutas, 
contra las cuales se hace preciso reaccionar con un razonable tér- 
mino medio, ' 

En el orden estático, no se da en me seres ni el monismo absoluto 
de Parménides ni el pluralismo de Heráclito, sino la unidad en la 
diversidad de Platón y Aristóteles: la unidad en el ser, en que todos 
los seres se parecen y comunican, y la diversidad a que da lugar 
su condición de finitos, con la doble finitud de lo esencial y de lo 
individual. De ahí que todos los seres de este mundo sean compuestos 
de principios constitutivos y correlativos entre sí, y, por lo mismo, 
causados unos por otros y partícipes unos de otros. En el orden di- 
námico, tampoco se da ni el inmobilismo puro de Parménides ni el 
mobilismo de Heráclito, sino la moción de Aristóteles, con su sujeto 
móvil y determinable en potencia y su acto determinante, logrado 
existencialmente al influjo de una causalidad extrínseca recibida y 
de un principio intrínseco de operación o actividad, dentro del cauce 
señalado por la esencia de los seres en cuestión. Todo ello lo acredita 
el análisis y la inducción empírica, primera fuente o método áe cons- 
trucción de la Ontología. 

Pero aquí la Ontología echa mano de un nuevo método—el de de- 
ducción trascendental—para dar al problema de los seres relativos y 
finitos de este mundo una solución plenamente satisfactoria. Esta. so- 
lución no se halla en referirlos como a su razón de ser al conjunto 
de los seres mundanos—conjunto que, formado por seres relativos y 
condicionados, no puede tener el carácter absoluto e incondicionado 
.que se requiere—, sino a un Ser Absoluto e Infinito que tenga en sí 
- el principio de aquellos. seres, tanto en su constitución interna cuanto 
en su ordenación externa. Tal es, a juicio de M. Steenberghen, «el 
único argumento riguroso para la demostración de la existencia de 
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Dios». Otros muy empleados—sin excluir las cinco vías de Santo To- 
más—<«pueden considerarse como aproximaciones más o menos inte- 
resantes de esta prueba metafísica». Muchos otros, también utiliza- 
dos en el mismo sentido, «no son, en realidad, sino preparac: nes 
psicológicas, extrínsecas a la prueba propiamente dicha» (p. 119 sigs.). 

Pasando luego de la existencia a la esencia de Dios, el autor 
(p. 149) no rechaza el cifrarla en la «actualidad pura»; pero advier- 
te que por tal se entiende en Santo Tomás, desde luego, «el acto que 
excluye toda potencia; pero tan pronto se entiende por ésta una po- 
tencia en el orden del devenir como en el orden del ser, es decir, un 
principio de imperfección o de limitación ontológica. En el primer 
sentido, el Acto puro coincide con lo Inmutable; en el segundo, con 


lo Infinito y con lo simple. Santo Tomás llega al Acto puro en el sen- 


tido dinámico por la primera vía, y en el sentido estático por la 
cuarta... Nos hallamos aquí en presencia de un notable ensayo de 
síntesis del dinamismo aristotélico y de la participación platónica». 
Pero, cabalmente, el autor cree descubrir un punto débil de tal ar- 
gumentación, cual es el suponer la infinidad y simplicidad de Dios 
como inferidas de su inmutabilidad. Otro tanto procede decir de la 
perfección, en la que también suele cifrarse la esencia de Dios, y que 
también cabe interpretar en el orden estático y dinámico. Para el 
autor, la esencia de Dios se define en razón de atributos negativos 
—cuales son la infinidad en el punto de vista estático (de donde 
arrancan la siniplicidad, la unicidad y la espiritualidad) y la aseidad 


en el dinámico (raíz de la inmutabilidad y la eternidad); y de atri- 


butos positivos. atribuíbles a Dios sólo virtualmente los que impli- 
can de suyo imperfección (como los materiales), y también formal 
y eminentemente (o sea, con trascendencia exclusiva de toda im- 
perfección) los que de suyo son perfecciones. Agréguese a tales atri- 
butos constitutivos del Ser de Dios los que definen su omnipotencia 
ejemplar y creadora del ser de las criaturas y pEoiore des su cau- 
salidad necesaria o libre. 


IV 


La psicología. experimental ha. sido siempre objeto de especial 
cultivo en el Instituto Filosófico de Lovaina, y su producción en este 


“interesante dominio es universalmente apreciada por su calidad y 


su. cantidad. Verdad es que a ello contribuye principalmente la figu- 
ra del eminente director de su Laboratorio de Psicología experimen- 
tal y titular de tal enseñanza, M. Albert Michotte, cuya autoridad 
científica, ha tiempo ya consagrada, adquiere cada día: mayor re- 
lieve. 

Viene, sin duda, a acrecentarla su reciente obra La perception de 
la causalité (296 págs., 1946), en ia que aborda un tema no sólo in- 
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teresante por demás para la psicología pura, sino también de gran 
trascendencia para la metafísica, cual es el del fundamento empírico 
de la causalidad, que los filósofos han solido tratar hasta ahora desde 
- un punto de vista más bien racional. 

Los experimentos realizados al efecto en el Laboratorio de Lovai- 
na, y bajo la dirección de M. Michotte, han sido principalmente de 
la causalidad que pudiéramos llamar inter-objetiva, y no de objetos 
macizos de tres dimensiones, sino de dos (la lineal y la superficial), 
cuyos movimientos son proyectados cinematográficamente o realiza- 
dos con «discos girantes» de bandas de papel señaladas con una línea 
oblicua, que se deslizan verticalmente tras de un orificio horizontal 
practicaco en una pantalla, produciendo con ello la ilusión de mo- 
_vimiento. Los espectadores declaran la «impresión» de causa-efecto 

que reciben o no reciben a la percepción de los movimientos en 
cuestión. 

Los resultados que registra M. Michotte de la vasta experimen- 
tación practicada pueden resumirse del siguiente modo: A) Sobre la 
causalidad mecánica: a) La simple locomoción de un objeto no pro-. 
duce la. impresión de causalidad, ni siquiera habiendo una tracción 
latente (tren en marcha). Tampoco la acusa el encuentro de dos 
móviles, de los que el encontrado se pone en marcha algún tiempo 
después. b) Una locomoción señalada por las' alteraciones del volu- 
men de un objeto (por ejemplo, dilatación o contracción) da la im- 
presión de uns automoción semejante a la del animal (cap. XIT. 
c) La causalidad mecánica es estrictamente acusada cuando aparece 
un objeto actuando sobre otro con efecto: 1) de «lanzamiento» de 
impulsión (previa la percusión o choque) o de expulsión y propul- 
sión; 2) de «entrenamiento» de arrastre (previo el encuentro del mo- 
tor con el móvil por detrás, estando el móvil en reposo o en movl- 
miento, con alteración consiguiente de éste), o de «tracción» (del 
móvil por un motor delantero que inicia el movimiento). d) En un 
capítulo adicional, M. Michotte registra lo que llama «un caso espe- 
cial de propulsión: el efecto de «trazado», que se realiza, v. gr., por 
parte del que escribe o dibuja, y en el cual es también perceptible la 
causalidad. B) Sobre la causalidad que llama Michotte cualitativa: 
a) No se da impresión de causalidad en lá sucesión de dos cualidades 
puras. b) Se da, en cambio, en un movimiento mecánico seguido de 
una alteración cualitativa, o viceversa. 

La interpretación a que tales resultados conducen a M, Michotte 
es a considerar la percepción de la causalidad entre objetos mate- 
riales sensibles como un, hecho averiguado y explicable en razón de 
la «psicología de la forma», de tantas aplicaciones en nuestros días. 
A juicio del autor, la forma o estructura de los objetos físicos no se 
da sólo en sú perspectiva estática, sino también en la dinámica, y 
al ser captada por el espectador—a su vez también «formado» en su 
sensibilidad—, acusa la realidad objetiva, no sólo del movimiento, 
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sino también de la causa que lo produce: el propter hoc, además del 
post hoc. M. Michotte—sobre todo a propósito del efecto de «lanza- 
miento»—desarrolla ampliamente su interpretación, registrando los 
factores de segregación y de integración de Jos movimientos entcon- 
trados, el segundo de los cuales viene a ser como una «ampliación» 
del primero (aunque sin confundirlos), con acusada distinción del 
dominante y del dominado, del agente y del paciente, y hasta cierta 
«generación» o transformación del-uno en el otro. 


En capítulos sueltos y no documentados experimentalmente, el 
autor trata también de la percepción, no ya inter-objetiva, sinv más 
bien subjetivo-cbjetiva, de la. causalidad. Tales son el capítulo XII 
—titulado «La percepción táctilo-kinestésica de la causalidad mecá- 
nica»—y el párrafo 4. del capítulo XVII: «Las fuentes aparentes de 
las emociones» En la percepción «táctilo-kinestésica» se da clara- 
mente la impresión de causalidad por el contraste entre la. sensibili- 
dad interna de la condición mecánica (estática o dinámica) del pro- 
pio cuerpo y la del que actúa sobre él o es actuado por él; ello se 
acusa, más aún que en los movimientos reflejos, en los voluntarios, 
cuya causalidad es atribuída al «yo» como motor. En las reacciones 
emotivas, a su vez, las expresiones verbales que las significan revelan 
su interpretación en términos de causalidad mecánica. 


La última parte de la obra del profesor Michotte está Sofa a 
la discusión del «origen de la. noción de causalidad», tal como es en- 
tendida por los filósofos Hume y Maine de Biran, con un comentario 
final a los estudios de Piaget sobre la génesis de la causalidad en la 
conciencia infantil. Huelga decir que la posición de Michotte es ra- 
dicalmente incompatible con la de Hume. Para éste, en la experien- 
cia externa no hay otra conciencia que la de sucesión de fenómenos, 
sucesión que, al repetirse, engendra en la mente una asociación ima- 
ginativa, de la que nace el sentimiento de expectación del llamado 
efecto, a la aparición de su antecedente causal. Michotte hace ver 
que la repetición o uniformidad de una sucesión no es indispensable 
para la afirmación de la causalidad, y que ésta estriba en una de- 
pendencia y no en una simple sucesión: una y otra son distinguidas 
en los experimentos practicados por él, Pero interesa sobre manera 
registrar aquí la posición de Michotte frente a la bien conocida de 
Maine de Biran por lo que tiene ésta de interesante para la debida 
interpretación de las experiencias que cimentan la tesis de Michotte. 

Sabido es que para Maine de Biran no es en la experiencia ex- 
terna del movimiento físico—a que se reduce la crítica que hace 
Hume de la causalidad—, sino en la interna de la automoción inma- 
nente donde hay que buscar el origen de la conciencia que de ella 
tenemos. El profesor Michotte no niega la «conciencia de producti- 
vidad» que tenemos en dicha automoción, pero se resiste a llamar 
«causalidad» a semejante actividad inmanente. Para él, la causali- 
dad implica transitoriedad de la causa al efecto, y ella es obvia, a 
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.. 
su juicio, en los movimientos encontrados de motor y móvil objeti- 
vos que ha registrado en sus experimentos, y aun en aquellos en 
que el motor es un sujeto y el móvil un objeto, o viceversa, y cuya 
percepción llama Michotte «táctilo-kinéstesica»: en todos ellos es 
manifiesta a la intuición sensible una forma o estructura causal. 


Pero aquí cabe argúir contra esta interpretación, en nombre de 
la teoría de la «Einfúhlung» o «endopatía», según la cual «se pro- 
duciría por asimilación una especie de fusión de la experiencia in- 
terna con los datos de la experiencia externa, una proyección de 
nuestros propios sentimientos sobre ótras personas y aun sobre co- 
sas inanimadas. percibidas visualmente». A esto vendría a reducirse, 
según tal objeción, la decantada «impresión de causalidad» que acu- 
san los sujetos experimentados, poco familiarizados con el análisis 


psicológico de la «percepción sensible», en la que—como es harto sa- 


bido en la moderna psicología—hay tanto como de sensación p..o- 
piamente dicha, de construcción imaginativa remanente de expe- 
riencias anteriores. M. Michotte no niega que semejante predispo- 
sición «se manifieste en algunos sujetos particularmente inclinados 
a ella o especialmente sugestibles» (p. 261). Es más, reconoce que los 


- propios sujetos de sus experimentos «tenían una asombrosa propen- 


sión a utilizar, para describirlos, comparaciones con la actividad hu- 
mana o animal, y empleaban constantemente la fórmula: «es como 
si...» (p. 267). No obstante, «la mayoría de los observadores que to- 
maron parte en nuestras experiencias de causalidad se sentían to- 
talmente «exteriores» a lo que pasaba en el aparato; se considera- 
ban simples testigos indiferentes de una actividad causal de carácter 
mecánico, que se desarrollaba de modo puramente objetivo en el 
mundo físico» (p. 261). En todo caso, una interpretación meramente 
«proyectiva» de la actividad del sujeto en los movimientos objeti- 
vos como explicación de éstos, «se compaginaría mal con la limita- 
ción precisa de las condiciones que determinan la aparición de la 
impresión causal. ¿Por qué la supuesta proyección se hallaría de- 
pendiente de la velocidad, de la relación entre las velocidades, de 
la longitud de los recorridos por los objetos, de la orientación rela- 
tiva de estos recorridos, del valor del intervalo temporal del cho- 
que, etc.? ¿Por qué las modificaciones progresivas de estas variables” . 
se acompañarían con alteraciones cualitativas de la impresión? ¿Por 
qué la proyección no se produciría en los casos negativos, que son 
constantemente interpretados en sentido causal en la vida cotidia- 
na?» (p. 260). 

«Para responder satisfactoriamente a estas cuestiones—sigue di- 
ciendo el autor a propósito de la importante objeción—se precisaría 
demostrar que los datos perceptivos no reclaman la proyección de 
la experiencia interna:sino bajo la condición de poseer un carácter 
especial bien determinado. Pero, si ello es así, una de dos: o bien 
este carácter es precisamente el de la causalidad, y entonces no pro- 
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viene de la proyección, o bien le es indiferente, y en tal caso ¿cuál 


es él? ¿Cuál es esa singular impresión cinética que no se resuelve 
en una simple experiencia de movimientos sucesivos y que posee el 
privilegio de evocar la actividad causal interna y de fusionarse con 
ella? Y, además, ¿por qué lo haría?» (p. 261). Pudiera aún—a juicio 
de:M. Michotte—llegarse a «invertir el orden de tales fenómenos. 
No solamente el carácter causal visual no es el resultado de una ' 
<«Einfúhlung», sino que es muy probable que la causa de que ésta a 
veces se produzca deba ser buscada en la existencia del. carácter 
causal, propio de la experiencia visual. Es lógico suponer, en efecto, 
que sea la semejanza de organización estructural la que permita a 
esta última evocar la experiencia propio-ceptiva e integrarse con 


ella en una experiencia global mixta». 


Entre las publicaciones psicológicas que han venido a enriquecer 
la serie de las del Instituto se halla una interesante monografía del 
profesor Gerard de Montpellier, titulada Conduites intelligentes et 
psychisme chez l'animal et chez homme (382 págs.). Se trata de un 
estudio acerca del instinto y la inteligencia en los animales y en 
el hombre, que viene a recapitular y ordenar los resultados de muy 
recientes investigaciones sobre este difícil tema. 

M. Montpellier empieza por caracterizar el instinto como una 
reactividad motriz de cierta complejidad y relativa fijeza, de ori- 
gen innato o hereditario, y adaptada a alguna finalidad vital. Se da 


“ampliamente en los animales y también en el hombre, más o menos 


disimulado tras la llamada inteligencia. Para explicar su origen se 
han ideado varios sistemas, como el mecanicista que lo considera 
como un resultado de la condición orgánica y de la experiencia 
vital adquirida; el finalista, que supone en el instinto una orienta- 
ción tendenciosa hacia el logro de los objetivos vitales; y el formalista, 
que lo interpreta como una estructura preformada en el organismo 
a tono con las exigencias también formales del ambiente. 

Pero, además del instinto, el autor descubre ya en la vida ani- 
mal cierta inteligencia, definida como una capacidad mayor o menor 
de aprender o comprender una situación dada, de conservar y re- 
producir lo aprendido y de superarlo con.nuevos descubrimientos o. 
invenciones de interés vital, ora como fines, ora como medios. Ahora 
bien, en el animal se dan tales modos de inteligencia reducidos a 
estructuras espacio-temporales transferibles como formas, y refe- 
rentes a problemas de orientación espacial y sucesión temporal, de 


eficacia individual y cooperación o imitación social o de significa- 


ción y expresión. ' 

Pues bien, todo este dinamismo, al aparecer en el hombre, se se- 
ñala por la manifiesta superioridad que le confiere su carácter ló- 
gico-racional, y que se traduce tanto en la conducta como en el 
lenguaje humano, individual y social, con vistas, sobre todo, a la 
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ordenación del porvenir. Aquí la comprensión y explicación del me- 
canismo estático-dinámico de la realidad física se hace a la luz de 
leyes abstractas; se llega a la determinación de la realidad a base 
de números cardinales y ordinales; y se tiene un concepto preciso 
de la objetivicad, como algo permanente e: través de la variación 
sucesiva de los fenómenos. Todo ello puede tener lugar en términos 
de una conciencia más o menos implícita o explícita y refleja, y con 
interferencias con la actividad instintiva que hacen a menudo difí- 
cil la diferenciación de ambas, no obstante acusada con suficiente 
nitidez para lograrla. 


v 


M. Fernand Renoirte, que ha sucedido a M. Desiré Nys' en la 
cátedra de Cosmología del Instituto Filosófico de Lovaina, nos ofre- 
ce la síntesis de su curso en sus Elements de critique des Sciences et 
de Cosmologie (235 págs., 1945). 

Como indica su título, la primera parte de esta obra viene a ser 
una crítica de las ciencias físico-químicas. Ahora bien: esta labor 
se endereza a- puntualizar la doble tarea de la ciencia natural, que 
se reduce a formular las leyes que regulan el orden físico-químico 
y elaborar las teorías mejor conducentes a su máxima unificación 
posible. Para M. Renoirte, una ley científica no pretende descubrir 
las causas de los fenómenos, sino sus relaciones uniformes de coexis- 
tencia (constitutivas de los cuerpos químicos) y de sucesión o mu- 
tación, dentro de la fórmula de coexistencia (alteración parcial o 
puramente física) o cambiándola totalmente (transformación quí- 
mica) La medida matemática funcional de todo ello pone el rigu- 
roso sello cientifico a esta investigación, cuyos resultados ideales o 
principios científicos no se aplican sino aproximativamente a la rea- 
lidad, y aun provisionalmente al compás del progreso en la deter- 
minación de tales leyes (pp. 146 y 149). Por encima de las leyes y 
de los principios científicos se hallan las teorías. Una teoría cien- 
tífica viene a ser «una síntesis lógica de las leyes», y su fin «el de 
hacer aparecer las leyes como lógicamente necesarias». «La teoría 
no pretende enunciar la naturaleza, ni siquiera la estructura real, 
cuyo efecto rea: fuese el conjunto de los fenómenos observados; es 
un simple punto de partida lógico del cual pueden ser deducidas las 
leyes experimentales» (p. 159). Por lo mismo, las teorías no son objeto 
de experiencia sensible, sino fruto de una construcción imaginativa (tal 
es el caso, sobre todo, de la teoría mecánica a lo largo de la físicóo- 
química), ni tampoco tienen un valor absoluto, sino hipotético o, 
mejor, disyuntivo: puesta la teoría, se explican las leyes de ella 
inferidas, pero la admisión de estas leyes no- implica el valor de 
determinada teoría, si por ventura hubiera otra cavaz también de 
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explicarlas. De ahí la variedad de teorías explicativas de las mis- 
mas leyes y su variación en el curso de la historia de las ciencias. 

M. Renoirte se aplica a determinar, en el resumen que hace de 
la ciencia química, lo que hay en ella de leyes y de teorías a ellas 
correspondientes. Así, a las leyes de proporciones definidas (Proust) 
o múltiples (Dalton), o de los números proporcionales de peso (Ber- 
zelius), y a la análoga de los volúmenes de Gay Lussac, corresponde 
la hipótesis teórica del número y peso de las moléculas de un gas 
de volumen fijo (Avogadro y Ampére); a las leyes de afinidad que 
presiden las combinaciones químicas, la teoría de la valencia y es- 
tructura interatómica; a la clasificación empírica de las especies quí- 
micas de cuerpos simples, su explicación teórica por los pesos ató- 
micos en la serie de Mendelejeff; finalmente, a los recientes descu- 
-brimientos de la electrólisis, de la radiactividad y de los isótopos, 
la teoría de la composición y el dinamismo intra-atómicos, que se 
proyecta en la misma física óptica. 

Quedan los problemas propios de la Cosmología, disciplina esen- 
cialmente filosófica. Al abordarlos, M. Renoirte no vacila en mostrar 
«su disentimientu del punto de vista: al efecto adoptado por su pre- 
decesor el profesor Nys en su Cosmología, reconocida por él como 
«tributaria obligada de las ciencias que se distribuyen el estudio del 
Universo material», y que por lo mismo impone «un método consis- 
tente en el examen imparcial de todos los hechos que puedan tener 
un alcance filosófico». Esta consideración de la Cosmología como una 
«prolongación de las ciencias experimentales, y según el mismo mé- 
todo», no agrada a M. Renoirte: le parece que es hacer de la Cos- 
mología «un sistema más vasto y mas hipotético que las teorías cien- 
tíficas»—<«esas teorías siempre esquemáticas y provisionales»—y una 
doctrina ceñida a las leyes físicas, limitadas como tales a registrar 
y medir las conexiones entre los fenómenos. Para M. Renoirte, por 
el contrario, la Cosmología es una parte de la Metafísica, y, por 
tanto, su constitución se halla vinculada, «no a un estudio deta- 
llado del conjunto de la experiencia científica, sino al análisis en 
profundidad de un conocimiento cualquiera» tocante a «las condi- 
ciones necesarias de la posibilidad de lo finito y de lo mudable» 
(p. 174). Con este criterio aborda M. Renoirte la crítica de los gran- 
des sistemas cue comparten las soluciones al problema metafísico 
de la Cosmología: el mecanismo, el dinamismo, el hileformismo. 

É El mecanismo (nos dice el autor) ha tenido dos etapas en la Edad 
_Moderna: la cartesiana—que reduce la realidad material a la ex- 
tensión homogénea e infinitamente divisible en lo estático, y pasiva. 
y por ende sólo extrínsecamente actuable en lo dinámico—y la pos- 
terior, en la cual la materia se supone dividida en desiguales frac- 
ciones moleculares, “atómicas e infra-atómicas, y dotada de una 
energía cinética, fuente de todas sus variedades y variaciones. Con- 
tra esta concepción se ha hecho valer con razón y con fortuna su 
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Insuficiencia para explicar la fijeza de las propiedades constitutivas 
y consecutivas de los cuerpos químicos (pp. 186 a 189), dejando in- 
tacto, por lo demás, «el problema. filosófico, consistente en determi- 
nar las condiciones necesarias de la posibilidad de una materia 
cambiante, asi fueran sus cambios de pura forma o de movimiento 
de partículas» (pp. 189 a 194). El dinamismo, a su vez, pretende ex- 
-«plicar el orden natural apelando a elementos inextensos, dotados 
de actividad .y aun actuando a distancia. Pero tropieza con la im- 
posibilidad de explicar con tales elementos la realidad de un espacio 
extenso tridimensional y la pasividad de la materia, no menos pa- . 
tente que la actividad de las fuerzas naturales, de actuación sucesi- 
va y no instantánea (pp. 195 a 199). 

Uno y otro sistemas, por lo demás, fallan por la incomprensión 
o indeterminación del verdadero problema por-tratar en la Cosmo- 
- logía; hay que añadir que, a juicio de M. Renoirte, también se 
resiente de ello la que se cultiva corrientemente en los medios esco- 
lásticos. Si se plantea el problema de la diferencia específica e 
indívidual de los cuerpos en la Naturaleza, el primero tiene su solu- 
ción en las leyes y las teorías físico-químicas, y el segundo no la 
tiene ni en la filosofía. Se habla en ésta de cuerpos de naturaleza - 
distinta, y por lo mismo específicamente irreductibles entre sí. Pero 
lo cierto es que la experiencia no nos muestra a los cuerpos como 
dotados de propiedades cualitativamente distintas, sino poseyendo 
todos las mismas cualidades—mecánicas, acústicas, ópticas, térmi- 
cas, eléctricas—, si bien en grado distinto y fijo para cada especie: 
a las leyes físico-químicas incumbe determinar este grado, y a la 
teoría el explicar su variedad y sus variaciones de carácter parcial 
(alteraciones físicas) o total (transformaciones químicas). En cuan- 
to a la individualidad corporal, todavía cabe hablar de ella en el 
dominio de la vida—donde se da una pluralidad de hombres, de 
caballos, de álamos--; pero en el de la materia inorgánica se habla 
de «cobre», pero no de «un cobre», porque un trozo de cobre tiene 
su naturaleza de tal, pero no una individualidad (pp. 199 a 203). 
Así, pues, las leyes físicas definen las condiciones empíricas de las 
diversidades y cambios materiales; y la teoría física «deduce los cam- 
bios y las diversidades múltiples de cambios y diversidades elemen- 
tales. Con ello admite necesariamente la existencia de algo de di- 
verso y de cambiante». Pues bien: «la filosofía debe mostrar en qué 
condiciones no es contradictorio que haya algo de _diverso y Ce 
cambiante» (p. 203). 

A ello responde la teoría filosófica . conocida con el nombre de 
hilemorfismo, cultivada a todo lo largo de la tradición aristotélico- 
escolástica, y que supone a los cuerpos constituídos de materia pri- 
ma y forma sustancial. A esta conclusión se llega también tradi- 
cionalmente ante el espectáculo de las llamadas «transformacio- 
nes sustanciales» de los cuerpos, en las que se supone un cambio 


LA ESCUELA DE LOVAINA: SU EVOLUCION 375 


de forma, permaneciendo idéntica la materia; lo que supone, ante 
todo, una pluralidad específica e individual de sustancias. Ahora 
bien: para M. Renoirte, «sabemos que el mundo material existe, 
pero no sabemos directamente de cuántas sustancias se halla com: 
puesto» (p. 215). Por lo que hace a su pluralidad y transformación 
específica, «la física antigua respondía que un cambio es sustan- 
cial cuando, en los términos de -este cambio, el cuerpo posee pro- 
piedades contrarias... Pero esta concepción de propiedades contra- 
rias no subsiste ya...; todos los cuerpos tienen todas las propieda- 
des, si bien en medidas diferentes. Un cambio de grado no entraña 
necesariamente un cambio de naturaleza, y las propiedades no nos 
ofrecen criterio alguno para discernir una transformación sustan- 
cial en el mundo estrictamente material» (p. 216). Cabe apelar, para 
completar esta prueba, al fenómeno de la nutrición del ser vivien - 
te, indudablemente sustancial, y hasta a su descomposición a su 
muerte. Ello nos saca ya de la Cosmología, que para M. Renoirte 
es «el estudio del mundo inorgánico» (p. 219). Pero, además, tam- 
poco nos conduce a la distinción de los principios sustanciales en 
.. ese no-yo, que es la nota común de la ' Naturaleza para mí. En 
cuanto a la multiplicidad individual de sustancias materiales dentro: 
de cada especie, que también se suele alegar como prueba del hile- 
morfismo, y que lo sería de poder fijar en lo material el concepto 
de individualidad, tropieza con la imposibilidad de hacerlo. En re- 
sumen, «si todo ser material es esencialmente compuesto, es evi- 
dente que.la transformación sustancial, la nutrición y la multipli- 
cidad de individuos dentro de la misma especie son posibles. Pero 
un ser material es lo que es, y el caso es que podemos conocerlo 
como tal, aunque no sufra transformaciones-sustanciales, no nutra 
a un ser inteligente y sea el único de su especie. Habremos, pues, 
de tomar como punto de partida de la prueba del hilemorfismo lo 
que es necesario para afirmar que una cosa es material» (p. 223). - 
Pues bien: «el punto de partida que vamos a tomar ha sido 
implícitamente precisado por la crítica que hemos hecho del cono- 
cimiento científico, por una parte, y de las exposiciones filosóficas, 
por otra». Es decir, vamos a prescindir de los puntos de vista más o 
menos hipotéticos de las diferencias específicas e individuales den- 
tro de lo material, adoptados hasta ahora para demostrar su conm- 
posición hilemóríica, y atenernos a lo que tiene de genéricamente 
material, Ahora bien: «la condición necesaria y suficiente para. ser 
material es el ser espacio-temporal» (p. 223), Esto quiere decir «que 
no es en un presente sin sucesión, sino que dura en «alguna parte 
en flujo sucesivo y continuo», o sea «en instantes sucesivos». Esto 
es lo esencial del ser material, siéndole, por lo tanto, accidental 
«que se halle en tal parte en tal instante». Y aquello le -es esencial 
aunque un cuerpo conserve todas sus determinaciones en el mismo 
grado, y por inmóvil e incambiado que exista: todas sus determina- 
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ciones (v. gr., de temperatura, de color o de velocidad, siempre 
mensurables) se darán en instantes diferentes y serán, por tanto, 
para él accidentales (p. 225). Siendo esto así, es evidente que «la 
esencia de un ser material se halla constituida por dos principios 
de ser, un principio de determinación y un principio de determina- 
bilidad». En efecto, «para que una esencia sea la esencia de un ser de- 
terminado que no puede existir sino llegando a ser, es preciso, ante 
todo, que esta esencia no sea determinación pura, con lo que se- 
ría totalmente lo que es, o sea determinación, y no sería capaz 
de sucesión, o sea unidad de una multiplicidad; es preciso, además, 
que esta esencia sea determinada, puesto que es la esencia de un 
ser existente y, por tanto, determinado»..Pues bien: «se llama ma- 
teria primera el principio de determinabilidad, y forma sustancial 
el principio de determinación de las sustancias materiales» (p. 228). 
Con esto se pone bien de manifiesto el sentido y la fundamentación 
“exclusivamente metafísicos que da al hilemorfismo el profesor Re- 
- noirte, y la medida en que coinciden con los que reviste en la tra- 
dición escolástica, más o menos cimentada al efecto en la Física. 


VI 


Si en todos los departamentos de la filosofía especulativa la 
Escuela de Lovaina ha producido en estos diez años obras que acre- 
ditan su pujanza renovadora, tampoco ha sido estéril en el domi- 
nio de la filosofía “moral, en el que el profesor Jacques Leclercg 
nos. ofrece en 1947 un volumen de 456 páginas, titulado Les grandes 
lignes de la Philosophie morale. 

Inicia M. Leclercq su tratado por una somera investigación del 
hecho moral, o sea, de los tres imperativos—distintos y aun separa- 
bles, pero también combinables entre sí—por los que se siente obli- 
gada la conciencia humana en su vida: el moral, el social y el reli- 
gloso: «la presión moral se revela a la conciencia en términos de 
degradación personal; la presión social, bajo la forma de tener 
la desconsideración por parte de los demás hombres; la presión 
religiosa, como un temor de desagradar a la divinidad» (p. 10). La 
interferencia de esta triple obligatoriedad en punto a su origen es 
también patente: «la regla moral, en su parte más saliente, viene 
de la sociedad o de la religión; la religión también, a su vez, pro- 
dede en cierto modo de la sociedad; por otra parte, la moral 
y la religión confirman a menuda los preceptos sociales. Se hace, 
pues, difícil determinar si se obedece a un precepto en razón de 
su carácter social, moral o religioso» (p. 12). Completa el autor 
esta introducción con una especial consideración de «la moral y 
de la religión, en sus mutuas relaciones», y ello tanto en el dominio 
de lo vivido como en el de lo pensado, del pensamiento filosófico 
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y el pensamiento religioso, con una especial referencia a la rela- 
ción de la filosofía moral con la moral cristiana (pp. 22 a 47). 

Entrando ya más en materia, dedica el profesor Leclercg la se- 
gunda parte de su obra a exponer y criticar las «posiciones funda- 
mentales de las morales humanas», que clasifica en sistemas que 
son «la negación de la moral»—tales como el relativismo y el 
positivismo sociológico, que trata de reducir la norma moral a una 
«ciencia de las costumbres»—y las morales propiamente dichas, 
que divide en empíricas (utilitarismo hedonista, altruísmo señti- 
mental y espontaneidad vital), mixtas o de transición, cual es la' 
moral criticista de Kant, y puramente racionales (cuales son las 
morales metafísicas del monismo o panteísmo en sus diversas for- 
mas). La moral cristiana constituye el objeto del penúltimo capítu- 
lo de esta parte. En el último, el autor se aplica a trazar «los pun- 
tos de acuerdo y desacuerdo de las morales». Es asombroso—viene a 
decir—<el acuerdo de los filósofos sobre cierto número de puntos, 
los unos fundamentales, los otros más o menos secundarios, a des- 
pecho del desacuerdo en los principios. Sea cualquiera el punto de 
partida que se tome, ya materialista, ya espiritualista, que se adhie- 
ra a una religión o que se sea puramente racionalista, todos los filó- 
sofos reclaman del. hombre moral: el dominio del espíritu sobre 
los sentidos, y hasta una moral tan preocupada del placer sensible 
como la de Epicuro acaba en una ascética. Parece darse ahí una 
evidencia humana. Del mismo modo, todos coinciden de un modo 
u otro en una fórmula de benevolencia hacia su semejante» (p. 209). 
«Al lado de estos puntos de acuerdo, los hay de desacuerdo. El des- 
acuerdo más esencial se da acerca del fin último o del primer 
principio de la moral que depende de la concepción metafísica sobre : 
la que la moral descansa» (p. 210). 

La doctrina propia del autor se halla contenida en la tercera 
y Cuarta partes, tituladas, respectivamente, «Los fundamentos de 
la moral» y «La vida moral». No expondré de ella sino lo que me 
parece de alguna novedad en relación con lo corriente en otros 
autores, y lo haré en un orden distinto del nuestro; pero presumo 
no es ajeno a su espíritu. A este propósito es fundamental en la 
Moral —y. lo es también en la de M. Leclercg (p. 417)—la distin- 
ción entre «el aspecto objetivo y subjetivo de la moral». Examiné- 
moslos separadamente. j 

A) Objetivamente hablando, la moral es, ante todo, una teoría 
del Bien, que, a su vez, tiene el aspecto estrictamente objetivo que 
se designa con ese nombre, y el subjetivo, que recibe el de felicidad. 
De uno y otro se ocupa el autor en las páginas 223 a 264, advirtiendo 
que bajo la palabra «bien» comprende también la Belleza y la 
Verdad como fundamentalmente identificados con el Bien (p. 254). 
«Es un error—dice en la página '3718—el oponer la vida intelectual 
a la vida moral. La vida moral es toda la vida considerada en un 
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aspecto, y el desarrollo intelectual forma parte de sus exigencias.» 
"También la Belleza con el Arte es abarcada: bajo la Moral (pp. 244 
y 284). Puntualizando ahora este Bien abstracto y universal en los 
bienes particulares que contiene, el autor distingue los exteriores 
(físicos o sociales) y los interiores (actos y estados propios) (p. 268). 
También los sitúa en la perspectiva de la vida, ante todo en el 
orden de la vida corporal y su bienestar, viciado por la sensua- - 
lidad (p. 362), y luego de la vida mental, en su doble aspecto cognos- 
citivo, viciado por el diletantismo (p. 372), y afectivo, viciado por el 
sentimentalismo (p. 364). Esta vida mental se refiere no sólo al orden 
de la vida individual, sino también a la sociedad con los demás 
hombres (pp. 331 y 300 a 307) y a la sociedad con Dios o religiosi- 
dad en la. que culmina. (pp. 307 a 310). 

El problema concreto del Bien moral es un problema de orden: 
el orden. moral. «El hombre tiene conciencia de ser uno; es un ser, 
su vida forma un todo, aspira a una unidad en que todo se funda. 
a un conjunto que haga de su vida una armonía, no una incohe- 
réncia. A la vez, el hombre se siente y conoce como múltiple, los 
bienes que le solicitan son de varia naturaleza y muchos se exclu- 
yen los unos a. los otros. ¿Cómo reducir esta multiplicidad a la uni- 
dad y hacer servir estos bienes tan heterogéneos al bien general 
del ser? (p. 333). «Se ha de tener ante todo en cuenta la naturaleza 
humana, común a todos los hombres, su naturaleza específica. Pero 
al lado de ella, cada uno tiene su naturaleza individual, con sus 
rasgos y exigencias peculiares»; ahora bien: «la perfección de cada 
uno se halla en la línea de su naturaleza» (p. 339). A una y a otra 
se agregan las circunstancias del ambiente en que cada uno vive 
y que también determinan aquellas exigencias (p. 343). Con esto, 
«el bien particular por el cual el hombre realiza su perfección y 
cumple su obra es la realización en él del Bien absoluto, y así par- 
ticipa de él. Lo absoluto, es decir, la voluntad inmutable y total- 
mente una de Dios, se realiza 'en cada hombre por una perfección 
y una obra diferentes: es lo absoluto lo que se realiza en mí, en lo 
contingente, cuando yo trabajo a mi perfección» (p. 346). Por eso, 
sel problema de la moral consiste en determinar tan exactamente . 
como sea posible en qué consiste el bien general o total o absoluto 
del hombre, de qué manera y en qué medida concuerdan los bienes 
particulares con este bien general, cuáles son los attos que conducen 
más directamente al bien total, cuáles los que alejan de él y de qué 
modo se ha de proceder para que los hombres realicen su bien total 
y elijan los actos a él conducentes» (p. 279). Aun el apetito de la 
felicidad debe supeditarse al del Bien. «No se llega a' la felicidad 
sino en la medida en que no se la busca; .se realiza su bien en la 
medida en que uno se olvida.» Así, pues, «el hombre no se realiza 
sino superándose. Su bien está en perderse en el Bien o en perderse 
en Dios» (p. 311). 
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Ahora bien: «cualquiera que sea el dominio de la acción, la ley 
del sacrificio acompaña a la de la opción, y el conflicto entre la 
aspiración del hombre a lo universal y los límites de su capacidad 
de conocer y de obrar hacen de todo goce de posesión un drama 
de renunciamiento» (p. 346). Este renunciamiento o espíritu de sacri-. 
ficio, esencial en la vida moral, reviste ante todo la condición de 
templanza bajo la doble forma de ascética o sacrificio efectivo de la 
carne al espíritu, de las tendencias desordenadas, cualesquiera que 
sean, al señorío de la razón, y la forma de abnegación más bien . 
afectiva que efectiva, de indiferencia que de lucha, y, por .ende, 
superior a la ascesis y adonde ésta debe conducir (pp. 351 y 438). 
Otra menifestación de! espíritu de sacrificio es la fortaleza ante las 
dificultades de una vida sembrada de obstáculos, que son otros tantos 
estimulantes de esfuerzo (p. 351). Y «todas estas dificultades, lo mis- 
mo las que se impone uno a sí mismo en la ascesis que las que vienen 
por sí mismas en las pruebas, nos dan el sentido de nuestros límites. 
Se precisa llegar al límite de sus fuerzas para saber dónde se detie- 
nen y conocerse para saber hasta dónde uno alcanza. Sólo la vida 
difícil da la raodestia fundamental, que permite situar la vida en 
la verdad». Ahora bien, el renunciamiento es todavía una etapa 
provisional y casi negativa en el ascenso moral: «el amor indica. el 
polo de la vida; el sentido de la vida depende del objeto del amor. 
El amor, a su vez, se manifiesta por la acción (exterior) y la vida, 
interior» (p. 439). Según esto, «la acción, el trabajo, ocupa un lugar 
primordial en la vida moral. Es, ante todo, en la acción y por la 
acción como el hombre realiza su perfección» (p. 444). Pero sobre 
ella se halla aún la vida interior, cifrada, ante todo, en la reflexión 
y luego en la contemplación, conducente sobre todas las cosas a 
Dios, de quien parte toda la vida para volver a Él (pp. 446 y sig). 

Todo este orden jerárquico de los bienes morales se nos impone 
para su realización en forma de deber. Pero «se descubren en el deber 
tres etapas: una de deber absolutamente absoluto, que corresponde 
a las exigencias específicas de la naturaleza humana; otra de deber 
relativamente absoluto, propio de la naturaleza y circunstancias indi- 
viduales; y otra de deber absolutamente relativo, peculiar de los 
actos de libre elección (p. 400). De 'ahí también la división de los 
preceptos morales en generales—que se aplican a toaos los actos, por 
representar un aspecto de la intención que debe haber en todos 
ellos, cuales son las virtudes cardinales—y particulares, que no se 
refieren sino a algunos actos, cuyo contenido material tienen en cuen- 
ta más que la intención: tales son los mandamientos. Los primeros 
no admiten excepciones, pero son de suyo bastantes indeterminados; 
los segundos son más precisos, pero también sujetos a ampliaciones 
y a excepciones, a medida que el contenido de la acción por realizar 
o evitar se va concretando, pasando de la naturaleza específica del 
hombre a la individual, hasta llegara lo casuístico. En esto estriba 
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el sentido legítimo de la relatividad en el orden de la obligatoriedad ' 
moral. También pertenece a ella el dominio de los consejos que in- 
ducen a obrar en tal o cual sentido sin imponerlo, la uniformidad y 
a la vez la diferencia del orden moral por realizar en la vida de cada 
hombre (pp. 399 a 416). : 

B) El orden subjetivo de la moralidad difiere sensiblemente del 
objetivo y aun contrasta con él. Puede suceder que «un acto malo 
sea ejecutado con buena intención, y un acto bueno, con mala inten- 
ción». Entonces «el que hace el mal con buena intención tiene todo 
el mérito de la intención... Pero en estas condiciones, ¿no tiene 
Importancia moral el valor objetivo del acto? ¿Basta obrar con bue- 
na voluntad, ser sincero consigo .mismo, sin importar que tenga uno 
“ razón O se equivoque?» «Es verdad que un acto no tiene valor moral 
sino en la medida en que dependa del libre albedrío. Todo acto , 
hecho con buena intención es moralmente bueno. No obstante, hay 
un bien objetivo que es asimismo bien moral». En el conflicto de uno 
y otro bien puede llegarse a la paradoja de que «quien hace el mal 
sin saberlo tiene el mérito de. su buena intención, y quien lo hace 
con conocimiento de causa es culpable; según esto, valdría más no 
saberlo. La ciencia del bien es una ciencia temible» (pp. 419 y 420). 
«No obstante, la distinción es clara. El único medio de expresarla 
sin equívoco es hablar de un bien subjetivo, residente en la intern- 
ción, y de un bien objetivo, consistente en la materia del acto, y decir 
que el bien moral puro y completo se halla en la conciencia de ambos; 
pero que, siendo excusante el error invencible del mal objetivo, el 
acto moral ejecutado de buena fe tiene el valor moral de la inten- 
ción, y es, por tanto, moralmente bueno, a pesar de lo que 
tiene de incompleto» (p. 420). «El punto exacto de conciliación entre 
los elementos objetivos y subjetivos de la moral se halla en el deber 
de buscar la verdad... La buena fe excusa del mal en la medida en 
que es ignórancia invencible de la verdad, no en cuanto es despreocu- 
pación de la misma» (p. 425). 

Además de la conciencia del deber, se registra como condición del 
orden subjetivo de la moralidad el de la libertad en su cumplimiento. 
Es uno libre, no para elegir o rechazar su bien absoluto, ni siquiera 
los bienes particulares cuya conexión con el bien absoluto se nos 
muestra con evidencia inmediata, sino para optar entre los bienes 
particulares como tales, o cuya conexión cón el absoluto no nos es 
evidente (p. 275). La condición específica del bien moral deriva, pues, 
de su conexión más o menos aparente con lo absoluto; de ahí su 
carácter de «sagrado» y de «puro», situado aún más allá que nuestra 
felicidad (aunque ésta se logre en él), en una perspectiva de des- 
interés de sí mismo (p. 288). Pero de este bien moral así entendido 
tiende a separarnos la tentación. «Lo propio de la tentación es estar 
balanceando entre dos bienes, de los que uno es un bien, tanto en 
el plano del bien honesto como en el del bien útil, al paso que el 
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otro es un mal en el plano útil, único en el que se da el mal, aunque 
también sea un bien en el plano honesto, esto es, en sí. Por lo demás, 
este mal puede no serlo en el plano útil más que en orden al bien 
general, y ser pueno en el plano de la utilidad inmediata de la satis- 
facción que en él encuentro» (p. 278). Y véase por dónde el hombre, 
con su libertad, «puede querer el bien y el mal; pero aun cuando - 
quiere el mal, quiere todavía el bien. Situación paradójica que es el 
elemento más profundo de todoslos dramas humanos» (p. 280). 
Con todo, el hombre resuelve libremente el problema de la ten- 
tación dentro de las posibilidades que el automatismo de su natura- 
leza le permite. Porque «nuestros actos se dividen en actos libres 
y actos automatizados por el hábito, y aún mejor actos que tienen 
de lo uno y de lo otro (p. 387). Nuestros actos: son virtuosos o vicio- 
sos; pero «los vicios restringen la libertad, al paso que las virtudes 
la amplían. Es verdad que el acto automatizado por la virtud no es 
libre en sí mismo...; pero este automatismo bueno libera al espíritu 
y le permite aspirar a fines racionales» (p. 3394). En otros términos, 
a medida que la razón predomina en la vida, gobierna el conjunto de 
sus actos, y como la voluntad es el apetito racional, a medida que 
la razón prevalece en la vida, el campo de intervención de la liber- 
tad se ensancha» (p. 385). De ahí que la libertad no sea tanto un 
don actual del hombre como un «potencial de acción» (p. 138), que 
podemos y debemos actualizar mediante la reflexión (p. 385). Con 
ello se nos ofrece «la vida moral como una conquista, no ya sólo 
de la libertad, sino de la vida misma por la libertad, y viceversa: 
la libertad se conquista a sí misma al conquistar la vida» (p. 388). 
Este concepto de la libertad moral se traduce también en el de 
la responsabilidad (p. 389) y del mérito (p. 427), acreedor a una san- 


ción de premio o de castigo (pp. 313 a 325). Moralmente, el mérito 


no depende sólo ni siempre de la dificultad de un acto, sino de su 
inspiración en el amor de lo bueno (p. 427). Psicológicamente, el mé- 
rito no reside tanto en los actos aislados cuanto en «la orientación 
estable de la voluntad, que conduce al desarrollo de las virtudes». 
Tampoco es medida del mérito «el número de actos buenos o malos 
que se realicen, sino la disposición profunda del alma que se revela 
en la acción deliberada... El mérito de cada uno en un momento 
determinado de su vida depende de que haga en aquel momento 
aquello de que es capaz». Ahora bien: «esta medida es muy variable, 
porque yo soy tributario de mi pasado, y el. conjunto de virtudes y 
vicios que la vida ha formado en mí limita mi libertad». De ahí la 
importancia de «la distinción entre las faltas deliberadas y las faltas 
de fragilidad». «Se puede ser muy virtuoso y tener mucho mérito 
aun cometiendo muchas faltas de fragilidad, y profundamente co- 
rrompido por una que otra falta: deliberada. Sólo son faltas graves 
las faltas deliberadas. La inversa es igualmente verdadera: el único 
acto meritorio es el acto deliberado.» «Esta doctrina es inquietante 
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para los justos que se creen virtuosos y estimulante para los débiles. 
Ella nos reporta a la noción del deber en cada instante de nuestra 
vida; el deber concreto de cada uno de nosotros es hacer lo que 
puede, y la medida de sús capacidades está determinada por su 
pasado... Puede modificarla en algo, y mi deber es modificarla en 
cuanto puedo: mis automatismos de mañana serán mejores O peores, 
según lo que haya modificado hoy. La vida forma un todo conti-- 
nuo» (pp. 429 a 433). 


B. -CONSIDERACIONES CRITICAS 


Quisiera terminar esta ya larga exposición haciendo un breve co- 
mentario crítico de las directrices que se dibujan en la actual Es- : 
cuela de Lovaina; comentario tanto más breve cuanto que habré de 
referirme en él sobre todo a las normas propuestas por mí mismo 
en-el artículo «Escolástica y Filosofía cristiana» de este Revista (véa- 
se el número de octubre-diciembre últimos), y desarrolladas en otras 
. publicaciones mías como condición de progreso de una filosofía que, 
aun inspirándose en la gran tradición de la Escolástica, no la quiere 
muerta o indiferente a cuanto de valioso ha producido o pudiera pro- 
ducir la especulación filosófica posterior. Seguiré, al efecto, el orden 
de materias y de libros adoptado en la exposición precedente. 


1. La Introducción a la filosofía, del profesor Raeymaeker, se- 
ñala una evidente mejora en comparación con otras obras de esta 
índole, al entender dicha Introducción en el triple sentido de definir 
con toda amplitud y precisión el objeto y la problemática de la filo- 
sofía, trazar su evolución histórica y ofrecer un rico repertorio de 
fuentes de trabajo filosófico. Por mi parte, adoptaría también como 
tema de una «Introducción a la filosofía» una descripción rigurosa 
de la vida mental: algo por el «estilo de lo que preconiza la actual «fe- 
nomenología», y propone y realiza el profesor Steenberghen como in- 
troducción a la epistemología. Pero esta introducción, tan bien cen- 
trada en torno al objeto, sujeto o actividad consciente, deja acaso que 
desear en crden a la epistemología, por acentuar casi exclusivamente 
la función cognoscitiva teórica, descuidando otras muchas, así como 
el ritmo temporal de la actividad consciente. La adopción, a este 
efecto, de la distinción escolástica de la «especificación» y el «ejerci- 
cio» (yo añadiría "el coeficiente que he llamado de «actividad pura», 
atencional e intencional o voluntaria), enriquecida con todas las 
perspectivas de la psicología actual, constituiría un marco magnífico 


para la inserción en él de cuanto interesa como introducción al futuro 
filósofo. 
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II. El lamado «problema del conocimiento» es tratado con toda 
maestría por M. Noél y M. Steenberghen en las obras de que he 
dado cuenta. 

Se señala en la primera de ellas la necesidad de situarse franca- 
mente en el terreno del «realismo inmediato», para no incurrir, por 
una mala inteligencia del llamado «realismo crítico», en una actitud 
(cual la del realismo «indirecto o mediato») conducente lógicamente 
al idealismo. Pero el mismo ilustre presidente del Instituto de Lo- 
vaina hace una distinción de máxima importancia—aunque temo no 
logre bajo su pluma todo el alcance de que «es susceptible—entre el 
«inmediatismo ontológico» y el «inmediatismo crítico». En el primero 
—que sólo implica la «comunión del objeto y del sujeto» en la per- 
cepción sensible—convendremos todos fácilmente; pero de él no sa 
infiere como obligado el reconocimiento de dicha comunión en el 
juicio afirmativo de la realidad existencial y esencial del objeto sen- 
tido. Que este juicio no sea fruto de una «inferencia» racionativa, 
tampoco me parece desacertado admitir; pero puede serlo (y así lo 
estimo yo) de un proceso genético ce contraste de experiencias que 
se da en la conciencia infantil (con razón alude M. Steenberghen a 
la necesidad de tenerla en cuenta en epistemología, si bien luego no 
se refiere a ella), y que bien pronto llega a consolidarse, ofreciéndonos 
como «de «inmediata evidencia» la distinción entre la corporeidad 
propia, la extraña (del mundo físico) y la ajena (de los demás hom- 
bres). Todo ello partiendo (como quieren los psicólogos de la infan- 
cla, cual M. Piaget) de un estado inicial de confusión, en el que lo 
real y lo irreal, lo presente, pasado y futuro se nos ofrecen aún in- 
decisos. ] 

Esta laguna se advierte también en la Epistemología del profe- 
sor Steenberghen, tan llena de valiosas sugestiones, expuestas con 


ejemplar sistematización y rigor de método, en las cuales no falta ' 


alguna aplicación (p. 193) del método de «contraste de experiencias», 
conducente, a mi juicio, a una fundamentación crítica del realismo. 
En cambio, se resiente este importante tratado de epistemología de 
lo gue adolecen casi todos: de plantear el «problema crítico» única- 
mente en orden al conocimiento de los seres, y no a la estimatión 
de los valores en ellos radicantes, ni tampoco a las actuaciones prác- 
ticas de la vida (técnica y ética) derivadas de dicho conocimiento y 
estimación todavía teóricos. (En la Introducción de M. Raeymaeker 
se dedica un amplio apartado a la problemática de los valores y de 
gu valoración, pero no la veo debidamente tratada en el resto de la 
producción lovaniense: siguen en ella los valores considerados como 
“una modalidad ontológica y sin la consideración y metodología espe- 


cial que les reconoce la actual Axiología.) El conocimiento de los se- 
res y la estimación de sus valores implican igualmente una preten- | 


- sión de «trascendencia» objetiva por parte del sujeto consciente, pre- 
tensión que contrasta con los simples «estados de conciencia» de ca- 
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rácter inmanente: éstos no son susceptibles de crítica; aquéllos, sí. 
Pero ha de ser una crítica que aborde cada problema—de conocimien- 
to o.de valoración, teórico o práctico—con arreglo a sus característi- 
“Cas y por su método peculiar; no habrá. así una sola, sino varias epis- 
temologías, cada una con su tipo y categoría de verdad, y el error 
consistirá precisamente en confundirlas. Pero estas epistemologías, 
aunque distintas, no serán separables ni incomunicadas entre sí, 


desde el momento en que el conocimiento influye en la valoración, 


no sólo por ir implicado en ella y poder referirse a ella, sino también 
dando por valioso lo real; y la valoración a su vez influye sobre el 
conoctmiento, dando por real lo valioso (optimismo) o lo antivalioso 
(pesimismo), a más de estimar el conocimiento «por sí mismo» («la 
ciencia por la ciencia»). Hasta “la inducción científica entraña un 
coeficiente de valoración, cuando se estima suficiente un número de 
casos concordantes para eliminar la casualidad y afirmar la cau- 
ñalidad. 

También se echa de.menos en el tratado de M. Steenberghen 
toda referencia a lo social: el conocimiento y la estimación de los 
demás y por los demás hombres, con ese tipo de evidencia que los 
escolásticos ¡llaman «extrínseca» y que tan gran parte tiene en nues- 
tra vida; así, al lado de los que llama el autor «realismo psicológico» 
y «realismo cósmico», habría un «realismo social», con su problemá- 
tica y metodología peculiar. : 

En uno y otro caso—y no sólo en el segundo, como es corriente 
decir entre los escolásticos—, o sea en el conocimiento y la estima- 
ción por criterio "propio o ajeno, hay lugar también (y tampoco veo 
tratado del tema en la Epistemología que comento), junto a la cer- 
teza absoluta de algunas verdades, a la certeza moral o de fe que, 
pese a la inevidencia parcial de otras, se les otorga en gracia a su 
«evidencia de credibilidad», cifrada en una «acumulación de proba- 
bilidades» estimada como suficiente para tal adhesión, determinada 
finalmente por la. voluntad apremiada por necesidades vitales. Y 
puede llegarse por tal vía hasta al reconocimiento de un objeto en 
razón, no de su evidencia «objetivo-subjetiva»—única tenida en cuen- 
ta por las criteriologías corrientes—, sino de una evidencia «subje- 
tivo-objetiva», o sea del dinamismo teleológico del sujeto hacia el 
objeto en cuestión (el problema se plantea precisamente en orden a 
la existencia de Dios y a la inmortalidad del alma). Es tal la im- 
portancia y la amplitud de semejante criterio (por lo demás, reco- 
nocido en lo esencial por Santo Tomás y los Escolásticos posterio- 
res) en la vida humana, que hora es ya de que se le conceda todo 
el lugar que merece en la Escolástica actual y, sobre todo, por parte 
de la Escuela de Lovaina, integrando la Criteriología del Cardenal 
Mercier y otras posteriores con la Gramática del asentimiento del 
Cardenal Newman. E 


Con todo ello se planea, al lado de la «lógica de la inteligencia», 
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que hasta ahora parece únicamente preocupar a nuestros criterióló- 
gos, una «lógica de la voluntad» que viene a completar, introducien- 
do en la vida un nuevo factor—el de las «ideas-fuerzas» y los jui- 
cios «pragmáticos»—, cuya eficacia, ya que no su verdad, es impo- 
sible desconocer. Algo de ello apunta ya M. Steenberghen con su 
«finalidad práctica y vital» del conocimiento, pero es sólo un germen 
que procede desarrollar. 


IIT. En la nueva «Ontología» de la Escuela de Lovaina, tratada 
ampliamente por tres de sus profesorés, se advierten, ante todo, tres 
grandes aciertos. Se admite el planteamiento del problema ontoló- 
gicy a partir del ser no impersonal, sino personal y propio de cada 
uno de nosotros (en ello insiste sobre todo M. Balthasar)—se en- 
tiende que el ser registrado en esta experiencia es ante todo un 
ser real y existente, tanto en lo humano como en lo cósmico, no re-- 
duciéndose a la consideración del ser puramente esencial y posible—; 
se parte de tal ser real para trascenderlo en el Ser realísimo que es 
Dios, no admitiendo la segregación de la Ontología y de la Teolo- 
gía, como era de uso entre los Escolásticos recientes, y menos la 
relegación de ésta a ser und «parte especial» de la «Metafísica ge- 

neral», que no cabe sea común a Dios y a las criaturas. 


Con todo, no se llega a distinguir debidamente lo esencial de lo 
existencial y lo existente, adjudicando a cada uno de estos aspectos 
del ser—que no son otra cosa—sus categorías y sus problemas co- 
rrespondientes. Esto, no obstante, es tanto más necesario cuanto que, 
a favor dei «existencialismo» hoy de moda, la confusión de unos 
con otros es frecuente, y por lo mismo más urgente su debida pun- 
tualización. Tanto en la perspectiva estática y dinámica del ser, su 
consideración esencial como substancia o accidente y como causa 
difiere de la existencial, que nos brinda el espectáculo de la Geogra- 
fía y la Historia, cuya «filosofía» es hoy de rigor. 

Por otra parte, tampoco lo «axiológico» adquiere en las Onto- 
logías que comento el debido relieve. M. Raeymaeker, que parece 
atender más a este problema, en su Introducción a la filosofía, tras 
de haber planteado con toda nitidez la tabla de la problemática de 
los valores, se había preguntado (p. 76): «la filosofía general de los 
valores ¿no es sino un capítulo de la Ontología o constituye una 
disciplina distinta?» Pues bien, en su «filosofía del ser» (p. 252) pa- 
rece respanderse diciendo que «el tema valor, tal como se entiende 
generalmente en la filosofía contemporánea, tiene el mismo sentido 
que la expresión escolástica ratio boni: designa aquello por lo que 
una cosa es buena»; lo bueno, a su vez, es tratado por el autor 
como una simple propiedad del ser. Por mi parte, no puedo acep- 
tar semejante identificación. En diferentes obras me he esforzado 
en mostrar que el valor y la valoración tienen su condición pecu- 
liar en la realidad y en nuestra vida espiritual, peculiaridad que 
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se manifiesta, como la del ser, en la doble dirección de lo cuanti- 
tativo y lo cualitativo, y no $e limita tampoco en éste a la cualidad 
de bien: todo ello, sin perjuicio de reconocer la profunda conexión 
de lo. valioso con lo entitativo, y de registrar sus mutuas interfe- 
rencias. 


Finalmente, ya en la parte de la Ontología concerniente a Dios, 


la posición de los profesores lovanienses resulta un tanto oscura en 
su relación con la tradicional escolástica. Se pasa de los seres de 
este mundo, limitados y relativos, al Ser infinito y absoluto que es 
Dios, por una especie de: «deducción trascendental», cuyo abolengo 
platónico o aristotélico-tomista no se aclara ni en M. Steenberghen, 
que es quien más precisamente se lo pregunta. El tránsito en cues- 
tión puede hacerse en un terreno puramente conceptual. a favor 
de las semejanzas y diferencias o gradación jerárquica de los seres 
entre sí, que reclama un Ser supremo del que participen—y. enton- 
ces parece “Cimentarse más bien en Platón, por una vía reflejada 
en la cuarta de Santo Tomás—, o bien suponiendo que todo ser limi- 
tado y compuesto en su esencia es por ende contigente en su exis- 
tencia y está exigiendo un Ser necesario que sea la razón de su 
ser y de su hacer: vía ésta más bien aristotélica y en “consonancia 
con las demás de Santo Tomás. Pero no se. entiende bien cómo éstas 
son calificadas de «aproximativas» a la «única prueba absoluta- 
mente válida», que es la referida de la «deducción trascendental». 


IV. La obra de M. Michotte La percepción de la causalidad es 
un modelo de investigación concienzuda en orden a un tema de 
capital importancia, no sólo en la psicologia, sino también para la 
filosofía en general. Es digna del mayor encomio la ingeniosidad de 
los métodos inventados y practicados para descubrir la «captación» 
de la causalidad en la experiencia, y la minuciosidad crítica con que 
se registran y discuten sus resultados. 

Como punto litigioso queda aún el de comprobar si los sujetos 
experimentados acusan una auténtica «percepción de causalidad in- 
ter-objetiva, y no una -proyección subjetivo-objetiva de la misma. 
M. Michotte reconoce que teóricamente esto último es posible, por 


la “integración de lo sentido con lo recordado de experiencias ante- 


riores, cual sucede en toda percepción; que los experimentos de re- 
sultado positivo han sido hasta ahora lós de causalidad mecánica 
(es decir, la única con que le es dado al hombre actuar sobre el 
mundo) y no los de causalidad puramente cualitativa (de ser po- 
sible su intuición, parece que no sería necesario recurrir a la induec- 
ción para descubrir las leyes naturales inter-cualitativas); finalmen- 
te, que los sujetos experimentados reflejan a menudo un «antropo- 
morfismo» bien expresivo en la interpretación de los hechos. Así 
y todo, entiende el profesor Michotte que las características del 
reconocimiento de la causalidad por sus sujetos son tales que lo 
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eximen de toda sospecha de estar prejuzgado por actividades per- 
sonales. Este es el punto sobre el cual convendría insistir. 


Convendría asimismo, a mi juicio, extender la experimentación 
a todos los planos de la causalidad: a) la puramente inmanente al 
sujeto (que M. Michotte no se presta a llamar «causalidad», sino 
«actividad» o «productividad»), de carácter mental o muscular, como 
hace Bergson, tras de Maine de Biran, tratando del esfuerzo, en su ' 
libro L'énergie spirituelle; b) la transitiva, receptiva y productiva- 
mente, del sujeto sobre sí mismo, (corporal o mentalmente) o en- 
tre el sujeto y el mundo exterior, tanto físico (M. Michotte con- 
sidera la «táctilo-kinestésica» y la emocional, pero nada dice de 
otros sentidos igualmente receptivos de impresiones objetivas) como 
social (la «influencia social» es mencionada por Michotte -como ale- 
gada por Durkheim, pero no es abordada por él), en este caso con 
estímulos verbales, tanto como reales; c) la puramente inter-obje- 
tiva o inter-subjetiva (de esta última no hay casos en los experi- 
_ mentos del autor) ante un sujeto puramente espectador de la mis- 
ma, que por lo demás haya o no ocasionado, inmediata o mediata- 
" mente (con utensilios o máquinas) la conexión mecánica y cuali- 
tativa de aquellos objetos, o con hechos o palabras la de aquellos 
sujetos entre sí. Es también interesante en este último grupo distin- 
guir los casos de hétero-moción de los de auto-moción real o aparen- 
te, por hallarse oculto el motor. Es muy de desear que el excepcional 
talento investigador del psicólogo de Lovaina se aplique cada día más 
ampliamente a esta gran tarea de precisar el coeficiente empírico" 
en el conocimiento de la: causalidad. 


La monografía de M. De Montpellier acerca del instinto y de la 
inteligencia en los animales y en -el hombre, resulta también de 
gran interés por su novedad de reconocer en los animales cierto 
tipo de inteligencia o de vosible innovación reactiva ante el medio 
exterior, si bien confinada a las conexiones concretas espacio-tem- 
porales. De ella distingue la inteligencia propiamente humana se- 
ñalada por lo abstracto y lo universal, si bien esta modalidad no 
aparezca explícita en la mentalidad y conducta del hombre vulgar, 
y sí en la del hombre cultivado, distinción psicológicamente intere- 
sante y apuntada ya en la filosofía tradicional, 


V. M. Renoirte há prestado con su Cosmología el excelénte ser- 
vicio de puntualizar, con una claridad rara vez alcanzada, los con- 
ceptos de ley y teoría científicas por un lado, y por otro, el de doc- 
trina filosófica en lo tocante al mundo material, si bien entendiendo 
por tal, como objeto de la Cosmología, sólo la materia inorgánica o 
no viviente, restricción en la que no le acompaño. ¿Qué parte de la 
filosofía, en tal caso, se ocuparía de la vida vegetativa, sobre todo 
en los plantas? Ya sé que es admitido entre los escolásticos recientes 
incluírla en la Psicología, pero para un moderno es algo sin sen- 
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tido preguntarse por la «psicología de una calabaza» O la «psicología 
de la digestión». Hay. en todo esto una confusión de puntos de vista 
metafísicos y empíricos: metafísicamente es verdad que el «alma es 
él principio de las funciones vegetativas, pero la palabra «psicolo- 
gía» se reserva, de Descartes para acá, para designar el estudio em- 
pírico de las funciones de la vida consciente. Con eso, el estudio de 
la vida vegetativa pasaría a la Cosmología, y el de la vida doble o 
mixta del hombre, a la Antropología. 

Volviendo a lo material inorgánico, y dejando a un lado su con- 
sideración científica, entiende M. Renoirte que se ha forzado, inclu- 
so por parte de su predecesor M. Nys, la contribución de lo científico 
a lo filosófico en la constitución de la Cosmología. Para él, el hile- 
morfismo no tiene base de demostración científica suficiente, desde 
el momento en que científicamente no estamos en condiciones de 
hablar de cuerpos específicamente o individualmente diferentes ni 
de transformaciones substanciales. El, sin embargo, reconoce que 
cada cuerpo químico es un «haz de propiedades» cuantitativamente 
fijas dentro de sus cualidades respectivas, y que estos sistemas de 
propiedades, constitutivos de cada cuerpo, cambian en las reacciones 
químicas, aunque conservándose inalterable su fondo cuantitativo 
con su inercia y pasividad características. No parece que -la nueva. 
Física haya desvirtuado, sino relegado a un más allá del átomo, estas 
propiedades de la materia proclamada por la Física clásica y la ex- 
- periencia vulgar. ¿No es esto lo suficiente para discernir en cada cuer- 
po especifico (dejemos a un lado lo individual) un principio de su as- 
pecto cuantitativo (la materia prima) y otro de su aspecto cualitativo 
(la forma substancial), y ambos de las propiedades mixtas de uno y de 
otro, cuales son la figura y la intensidad? Y considerar como única 
prueba decisiva del hilemorfismo la composición que revela en la cor- 
poreidad su sucesión espacio-temporal, ¿no es hacerla extensiva a 
todas las criaturas, incluso espirituales, no exentas de dicha suce- 
sión? No estaría de más que, en una segunda edición anunciada de 
la Cosmología de M. Renoirte, se aclarasen estos extremos. 


VI. La obra de Filosofía moral del. profesor Jacques Leclercyg se 
señala también por rasgos de interesante novedad en este ya tan 
manoseado, pero no por eso más profundizado dominio. En mi breve 
exposición de la misma he ordenado el contenido de su parte doc- 
trinal en torno a dos perspectivas del problema moral—la de la mo- 
ralidad objetiva y la subjetiva—que están en el ánimo del autor, si 
bien su propia exposición aparezca: un tanto dispersa en orden a 
ellas, 

La problemática de la «moralidad objetiva» está acertadamente 
desenvuelta (aplicándose más bien a la individual o estrictamente 
moral, que a la social y jurídica), pero, a mi juicio, hubiera ganado * 
con ser afrontada en el _marco de una «filosofía de los valores», am- 
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pliamente entendida, es decir, referente a toda clase áe valores 
(M. Leclercg hace notar con razón que no hay ninguno ajeno al 
orden moral) y especialmente a los valores peculiares de los objetos, 
(le los actos y de los sujetos en la vida humana. Todos ellos se pres- 
tan a ser valorados desde el triple punto de vista de la utilidad, del 
placer y de la honestidad, con lo que se dan tres órdenes de bien no 
siempre incompatibles, sino a menudo complementarios entre sí, que 
ya distinguieron los escolásticos y que aun hoy se prestan al pla- 
neamiento de una -moralidad integral. 

En cuanto a la «moralidad subjetiva», no es menor el acierto del 
autor en señalar su restricción a la actividad libre, con exclusión del 
automatismo de los hábitos en la medida en que no hayan sido tam- 
bién libremente contraídos. Pero por «automatismo» parece entender 


- M: Leclercqg únicamente el adquirido por repetición de actos, y no el 


innato de la espontaneidad mental y muscular, actividad «rre-vo- 
luntaria», que es la fundamental del hombre, puesto que se da antes, 
al lado y hasta en contra de la voluntad, capaz, no obstante, de li- 
berarse de ella por la reflexión (el concepto tan justo de «libertad 
potencial» del autor) y aún de reaccionar sobre ella mediante la 
educación. Con estas perspectivas, el dominio de la moralidad y res- 
ponsabilidad subjetiva parece por un lado cercenarse y por otro am- 
pliarse, pero desde luego resulta más verazmente acotado que supo- 
niendo al hombre libre en todos sus actos conscientes. Todo estriba 
en mantener la clásica distinción de los actus hominis y los actus 
humani, pero incluyendo en aquéllos la motus primo-primi de todas 
las facultades humanas que son los de su espontaneidad vital, y con- 
siderando como «actos humanos» los que realiza el hombre volunta- 
riamente, y aún mejor electivanente, con vistas a la determinación 
del porvenir de su vida. 


Y con esto termino mi comentario, que es, ante todo, un home- 


_naje a la fecunda vitalidad de la Escuela de Lovaina, que acredita 


- el impulso recibido de su gran fundador, el Cardenal Mercier. Si 


me he permitido apuntar algunos reparos y señalar algunas omi- 
siones en sus actuales directrices, ha sido valiéndome de la liber-. 
tad de crítica que, precisamente como garantía y condición de su 
vitalidad, hubo de recabar Mercier para los continuadores de su 
Escuela, a la que también me honro en pertenecer, siendo un dis- 
cípulo de aquel insigne maestro y colaborador con lus beneméritos 
continuadores de su obra. 
JUAN ZARAGUETA. 
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I. Al coincidir, en el corriente año 1948, dos conmemoraciones de 

centenarios importantes, el cuarto del*nacimiento, en Granada, el 
día 5 de enero de 1548, de Francisco Suárez, y el primero del falleci- 
miento, en Vich, el día 9 de julio de 1848, de Jaime Balmes, hemos 
juzgado que no carecería de interés aportar a estas conmemoraciones 
unas breves notas, referentes a las correlaciones existentes entre di- 
versos escritos de estos dos ilustres autores y algunos tratados elabo- 
rados por el humanista valenciano Luis Vives, quien—al igual que 
ellos—ha unido en su persona las cualidades de españolidad de cuna. 
y universalidad en fama. 
- "Leyendo las obras de Suárez y de Balmes, nos ha parecido ver—en 
muchas de ellas—hermosos despliegues de pensamientos que, cuan- 
do menos en germen, fueron ya consignados por Vives en sus escri- 
tos. Cierto es que sería tarea excesivamente ardua y extensa el ir se- 
ñalando todos los detalles doctrinales en los que Suárez y Balmes 
coinciden con Vives, con homologismos que, por otro lado, tendrían 
fácil explicación, en muchas ocasiones, con sólo considerar que nues- 
tros tres filósofos absorbieron elementos de su formación intelectual 
en fuentes comunes: las Sagradas Escrituras, textos clásicos de au- 
tores antiguos, etc. De ahí que, ya desde el comienzo, nos proponga- 
mos acotar el campo de nuestra investigación, concretándonos a la 
dilucidación de los capítulos de las obras vivesianas que pueden ser 
juzgados como precedentes de la concepción y desarrollo, por Suárez 
y Balmes, de varias disciplinas: culturales que fueron objeto, por su 
parte, de especial atención. 

Veamos, ante todo, cómo nuestros tres pensadores coinciden en 
presentar la triple faceta de apologistas, metafísicos y antropólo- 
gos (1). z 

II. La faceta de apologista aparece con indiscutible nitidez, tanto 
en Balmes y Suárez como en Vives. Este último escribió una extensa 
obra titulada «De la verdad de la fe cristiana» («De veritate fidei 
christianae»), dirigida precisamente a defender la pureza de las creen-.. 


(D) Para nuestras citas hemos manejado—salvo en los casos 'en que ex- 
presamente indiquemos haber empleado alguna otra—las ediciones siguien- 
tes: De las obras de Vives, la dirigida por Mayans y. Siscar, en ocho tomos, 
bajo el epígrafe de «Opera Omnia» (Valencia, 1782); de las de Suárez, la 
«Opera Omnia», Editio Nova a Carolo Berton (París, 1856-78), y de las de 
Balmes, la rotulada «Obras Completas», en treinta y tres volúmenes, orde- 
nada y anotada por el P. Ignacio Casanovas, S. I. (Barcelona, 1925-27). 
12 
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cias católicas. Paralelamente, escribió Suárez un tratado rotulado 
«Defensa de la fe católica» («Defensio fidei catholicae»), y, por su. 
parte, Balmes redactó diversos opúsculos que, por su común orienta- 
ción, han sido eos a bajo el epígrafe de «Estudios apologéti- 
cos» (2). 

Ahora bien, junto a esta coincidencia en lo indumebos, cabría : 
señalar algunas notas diferenciales entre los referidos escritos apo- 
logéticos. Esta diferenciación puede atender a los diversos ene- 
migos, respecto de los cuales intentaban nuestros apologistas defen- 
Ger las creencias católicas. Así, mientras Vives dedicó la mayor par- 
te de su obra a la impugnación de los ataques islámicos y hebraicos 
contra el catolicismo—por cuanto en su época, a comienzos del si- 
glo XvI, estando Europa presionada por el potente Imperio turco, 
éstos eran los ataques más temibles para la civilización católica—, 
Suárez y Balmes orientaron sus ansias apologéticas por derroteros 
directamente relacionados con el protestantismo, cuyas diferentes 
sectas fueron impugnadas por ellos, prestando Suárez especialmente 
su atención a la secta insular anglicana—por lo cual subtituló su 
obra con las palabras «adversus anglicanae sectae errores»>—, mien- 
“tras Balmes dedicaba la suya particularmente a las diversas sectas 


- continentales—luteranismo, calvinismo, etc.—. 


Una segunda faceta, la de metafísicos; aparece también con clari- 
dad'en Balmes, Suárez y Vives. Los tres nos han legado sendos trata- 
dos de Metafísica general u Ontología — titulados, respectivamente, 
<Metafísica» (3), el de Balmes; «Disputaciones metafísicas» («Dispu- 
tationes metaphisicae»), el de Suárez, y <De la filosofía primera» 
(«De prima philosophia»), el de Vives—, y aun cuando resulta indis- 
cutible la preeminencia de Suárez en este aspecto, conviene no olvi- 
dar que Balmes amplió algunas de las cuestiones, tratadas elemental- 
mente en su «Metafísica», en la magistral obra «Filosofía fundamen- 
tal» (4), mientras que los tres libros «De la filosofía primera», de Vi- 
ves, se presentan con riqueza de contenido, cuando se les sistematiza ' 
siguiendo el orden de temas establecido en el tratado suareciano, se- 
gún hemos hecho ya en otro lugar (5). 

En tercer término, junto a las facetas comunes de metafísicos y 
apologistas, presentan nuestros pensadores la «de antropólogos. El co- 
mún denominador de la pedagogía de Vives, y la psicología de Suárez, 
y la criteriología de Balmes, és un conjunto de arraigadas conviccio- 
nes antropológicas. Por otro lado, Balmes, Suárez y Vives no co- 
inciden únicamente en ser antropólogos, sino que, además, sus res- 


(2) Vid. «Obras Completas», vol. IX. 

(3) Vid. «Filosofía elemental», III: «Obras Completas», vol. XXI. 

(4) Vid. «Obras Completas», vols. XVI-XIX. 

(5) En la «Introducción» de nuestra tesis doctoral en Filosofía «La 
doctrina psicológica y pedagógica de Luis Vives», cap. 2, art. 3. 
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pectivas doctrinas antropológicas presentan analogías muy signifi- 
cativas. Para sólo citar una, nos referiremos a la. superlativa ponde- 
ración que los tres manifiestan de la facultad del alma humana 
que llamamos voluntad. Al leer los párrafos dedicados por Balmes a 
la fuerza de la voluntad en su.obra «El criterio» (6), y la disquisición 
acerca de lo voluntario y lo involuntario, incluída por- Suárez en su 
tratado «Del, fin del hombre» (7), inmediatamente acude a nuestra 
memoria el recuerdo de las páginas destinadas por Vives a discu- 
rrir-sobre la voluntad y la libertad de albedrío, en su «Tratado del 
alma» (8). 


He aquí, por tanto, delineados, tres aspectos análogos de tres au- 
tores que presentan tantos puntos de semejanza como Vives, Suárez 
y Balmes, los cuales nos han sido ofrecidos por sus respectivos escri- 
tos sobre Apologética, Metafísica y Antropología. Veamos seguida- 
mente los caracteres correlativos de las lucubraciones sobre otras 
disciplinas, ora—primertamente—de Vives y Suárez, ora-—posterior- 
mente—de Vives y Balmes. ; 

III. La Teología, la Mariología y la Cristología son las discipli- 
nas acerca de las cuales Luis Vives y Francisco Suárez han elaborado 
consideraciones que, aun difiriendo notablemente en extensión, pre-. 
sentan análogas orientaciones. 

El extenso tratado suareciano «De la PudIón («De religione») se 
nos presenta como adecuado desenvolvimiento de las reflexiones ex- 
puestas en el capítulo vivesiano, que, bajo este mismo epígrafe, pue- 
de leerse en la obra «Introducción a la sabiduría» (9). A lo largo 
de los veintidós párrafos (10) de este capítulo, hallamos expuestos 
resumidamente por Vives los temas que Suárez había de desarro- 
llar ampliamente, con el acopio de citas que era consecuencia Je sus 


“vastos conocimientos teológicos. 


Paralelamente, el opúsculo de Vives «Elogio de la Virgen Madre 
de Dios» («Dei Virginis Parentis Ovatio») contiene germinalmente 
el pensamiento expuesto por Suárez en su disputación «De la digni- 
dad de la Madre de Dios» («De Matris Dei dignitate»). El entusias- 
mo mariano, que se exterioriza en estas obras, puede considerarse 
como: una prueba más de la genuina españolidad de sus autores, que 
—en esta cuestión, al igual que en otras varias—parecen hacerse eco 
del entusiasmo, no menos acendrado, por todo lo mariano, que se 
manifiesta en los escritos de aquel otro filósofo español, Raimundo 
Lulio (Ramón Lull), de cuya pluma brotaron, entre otras, aquellas 


(6) Vid. cap. 22, arts. 57-58. 

CD Vid. «De fine hominis», lib. 11. 

(8) Vid. «De anima et vita», II, 11. 

(9) Víd. «Introductio ad Sapientiam», cap. 9. 
(10) Vid., ap. 255-276. 
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piadosas Obras marianas (11) tituladas «Libro de Santa María» («L1- 
bre de Sancta Maria») y «Horás de Nuestra Señora Santa María> 
(«Hores de Nostra Dona Sancta María»). 

Por otro lado, el pensamiento cristológico suareciano, que se 
condensa en su obra «De los misterios de la vida de Cristo» («De mys-. 
teriis vitae Christi»), parece tener también un precedente en otro 
capítulo vivesiano, titulado «Sobre Cristo» («De Christo»), y que fué 
incluido por su autor en la obra, ya citada, «Introducción a la sabi- 
duría» (12). En una y otra obras, aparece la Cristólogía o especula- 
ción acerca de Nuestro Señor Jesucristo como la cúspide natural de 
toda construcción teológica. A 

IV. Las correlaciones particulares existentes entre los escritos de 
Balmes y Vives son superiores, en número y en importancia, a las ya 
señaladas entre Suárez y Vives. Las principales de ellas hacen refe- 
rencia a las siguientes disciplinas: la Historia, la Caracterología co- 
lectiva y la Filología. 

Tanto Luis Vives como Jaime Balmes, se nos presentan, no sólo 
como historiadores, sino, además, como filósofos de la Historia. 

En el primer aspecto, destacan las obras sobre historia de la 
Filosofía escritas por ellos; la. de Balmes, como parte última de su 
¿Filosofía elemental» (13), y la de Vives, bajo el título «De los co-' 
mienzos, escuelas y elogios de la Filosofía» («De initiis, sectis et lau- 
dimus Philosophiae»), la cual ha sido calificada por Federico Kayser 
como «el primer ensayo conocido de una historia de la filosofía an- 
tigua» (14). Junto a estos trabajos, como estudios que revisten tam- 
bién carácter histórico, podríamos recordar la devoción de Balmes 
hacia las biografías, concretada en sus célebres relatos sobre las vi- ) 
das del político Daniel O'Connel, del abate Gustavo Ravignan, del 
jesuíta Juan de Mariana, del doctor Juan E. Newman y del general 
Baldomero Espartero (15), biografías en las que se describe. princi- 
palmente el carácter de los personajes estudiados, a diferencia de 
lo que hizo Vives en el único relato de este género que nos ha lega- 
do, que versa sobre Aristóteles (16), y en el cual casi se prescinde de 
la persona de este autor, para estudiar críticamente sus obras, por lo 
cual juzgamos acertado su epígrafe «Crítica de las obras de Aris- 
tóteles» («De Aristotelis operibus censura»). 


(11D) Vid. «Obres originals del Illuminat Doctor Mestre Ramón Lull. Edició 
original feta en vista dels millors y més antics manuscrits», vol. XV (ed. de 
Mossén Salvador Galmés. Palma de Mallorca, 1915). 

(12) Vid. «Introductio ad Sapientiam», cap. 10. 

(13) Vid. «Obras Completas», vol. XXXII. 

(14) «Ersten hekannten Versuch einer Geschichte des alten Philoso.. 


phie», en «Johannes Ludovicus Vives paedagogische Schriften», pág. 134 
(Friburgo, 1896). 


(15) Vid, «Obras Completas», vol. XII. 
(16) Vid. «Opera Omnia», vol. 111. 
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En el segundo aspecto, en cuanto filósofos de la Historia, Balmes 
coincide con Vives en dar una interpretación providencialista del de- 
venir histórico, que tiene su antecedente más ilustre en los escritos 
de San Agustín. Fué, precisamente, a manera de «comentarios» a los 
veintidós libros agustinianos «De la ciudad de Dios» (17), como 
Vives elaboró su principal obra sobre filosofía de la Historia, la cual 
aparece como” importante precedente, aunque poco conocido, tanto 


.del «Discurso sobre la Historia universal», de Bossuet (18), como 


de los cuatro volúmenes sobre «El protestantismo, comparado con el 
catolicismo», de Balmes (19). i 

Complemento del estudio de las distintas épocas que realiza la 
Historia, es el estudio de los diversos rasgos característicos de los 
pueblos, que efectúa la caracterología colectiva. A este respecto, 
queremos limitarnos a señalar cómo Balmes y Vives coinciden de nue- 
vo en tener gran aprecio, pese a su espíritu universalista, hacia la 
comarca que los vió nacer, y que, para el primero, era Cataluña, y 
para el segundo, Valencia. Del mismo modo como los editores de 
las obras balmesianas pudieron reunir, en un solo volumen, las refe- 
rentes a la región catalana, bajo el título «De Cataluña» (20), aná- 
logamente podría entresacarse del «opus» vivesiano un conjunto de 
textos encomiásticos de Valencia, entre los cuales vamos a permitir- 
nos recordar uno, aquel con que comienza su opúsculo «Vigilia al 
sueño de Escipión, de Cicerón» (21), y en el cual se califica a la huer- 
ta valenciana de fértil, hermosa y amena (22), al propio tiempo que 
se aplican a su población los adjetivos de ilustre, alegre, acogedora 
y otros varios (23). | 

Por otra parte, debemos mencionar la común devoción de Vives y 
Balmes por el estudio del idioma o Filología. En sus respectivas ju- 
ventudes, uno y otro se deleitaron traduciendo páginas de la litera- 
tura clásica, según muestran las -cuidadosas versiones de Isócrates, 


del griego al latín, realizadas por Vives (24), y las de Cicerón, Virgilio 
- y Horacio, del latín al castellano, realizadas por Balmes (25). Con- 


secuencia de esta devoción por el idioma, es la abundancia de epís- 


(17) Vid. «Comentaria in XXII libros De Civitate Dei Sancti Augustini». 
Basilea, 1555. me h p 

(18) "Traducido al castellano por F. Miquel y Badía. Barcelona, 1880, 

(19) Vid. «Obras Completas», vols, V-VIII.' 

(20) Vid. «Óbras Completas», vol. XIII. : RATO E 

(21) Vid. «Opera Omnia», vol. V: «In Somnium Scipionis Ciceroniani 
Vigilia». 

(22) «Fertilis ager, speciosus atque amoenus». 5+ 5% 

(23) «Multitudo enim illa est natura laeta, alacris, facilis, tractabilis, 


“obediens». 


(24) Vid. «Isocratis Areopagitica Oratio» e «Isocrates Nicocles, sive Auxi: 


_liaris»: «Opera Omnia», vol. V. 


(25) Vid. «Primeros Escritos»: «Obras Completas», vol. II. 


. 


» . j 


398 Y FERMIN DE URMENETA 


tolas que ambos autores redactaron a lo largo de sus vidas (26), 
abundancia tanto más digna de admiración si se recuerda que sus 
autores murieron bastante antes de llegar a la ancianidad: a los 
treinta y ocho años. Balmes (1810-1848), y a los cuarenta y ocho Vi- 
ves (1492-1540). 

V. Después de haber bosquejado separadamente las correlacio- 
nes particulares existentes entre los escritos de Vives y Suárez, por 
un lado, y los de Vives y Balmes, por otro, bueno será relacionar de 
nuevo conjuntamente las personalidades de estos tres autores, que 
se conexionan—además de por lo anteriormente expuesto—por su 
común devoción hacia cuestiones de filosofía práctica. 

En primer lugar, coinciden nuestros pensadores en presentar la 
faceta de moralistas; así, mientras Vives y Suárez exponen conside- 
raciones análogas acerca de la virtud ética por excelencia, esto es, 
ia caridad—en sus respectivas obras, «Introducción a la sabiduría» (27 ) 
y <De la fe, la esperanza y la caridad» (28)—, Vives y Balmes con- 
vergen en haber sabido resumir, mediante breves aforismos, jugo- 
sas máximas morales—en sus respectivos is «Centinela del 
alma» (29) y «Pensamientos» (30). 

En segundo término, la filosofía del Derecho debe a Vives y a 
Suárez dos obras que, con plena justicia, se han convertido en clási- 
cas: al primero, el breve opúsculo «Templo de las leyes» («Aedes le- 
- gum»), y al segundo, el extenso tratado «De las leyes y Dios legisla- 
dor» («De legibus ac Deo legislatore»). 

En tercer lugar, los estudios sociales y políticos adeudan también 
a Vives y Balmes eterno reconocimiento por las aportaciones que sus 
obras representan para estas disciplinas. Sobre Filosofía social, Vives 
escribió dos hermosos tratados sobre «El socorro de los pobres» («De 
- subventione pauperum») y «La comunidad de los bienes» («De com- 
munione rerum»), en los cuales combate, respectivamente, contra el 
capitalismo y el comunismo, como causas opuestas de un efecto úni- 
co y lamentable, el pauperismo (31); todo ello con reflexiones parale- 
las a las expuestas por Balmes sobre los temas de la beneficencia y 
el socialismo (32). Y sobre cuestiones políticas, son tan numerosos 
los escritos, tanto de Balmes como de Vives, que preferimos no en- 
trar en detalles, limitándonos a señalar, junto a la común devoción 
de: sus autores por los temas políticos, la nota diferencial ofrecida 

(26) Vid. las de Balmes, en «Obras Completas», vol. 1; y algunas de las 
de Vives, en «Opera Omnia», vol. VII. 

Q7 Vid. «De charitate»: «Introductio ad Sapientiam», XIII. 

(28) Vid. «De charitate»: «De fide, spe et charitate», 111. 

(29) Vid. «Satellitium animi» («Opera Omnia», vol. IV): diversos símbo- 
los, desde el primero hasta el 213. . 

(30) Vid. «Miscelánea» («Obras Completas», vol XIV): diferentes apoteg- 
mas, del primero al 250. 


(31) Vid. «Opera Omnia», vols. IV y V. 
(32) Vid. «Obras Completas», vols, VI y XI. 
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por la circunstancia de que, mientras Vives glosa casi siempre acon- 
tecimientos de política internacional (33), Balmes atiende preponde- 
rantemente a sucesos de política nacional (34). 

Resumiendo estos últimos párrafos, podemos afirmar que Vives, 
Suárez y Balmes coinciden en presentar, además de otras facetas co- 
munes, la de cultivadores de la filosofía práctica, al dilucidar cues- 
tiones sobre la virtud o lo jurídico (Suárez y Vives), o al exponer 
pensamientos morales o políticos (Balmes y Vives). 

VI. Antes de concluir, queremos expresar nuestra creencia de que 
las numerosas concidencias entre Suárez y Balmes, por un lado, y 
Luis Vives, por otro, no se deben a curiosas casualidades, sino que, 
cuando menos en parte, parecen obedecer al conocimiento que de. 
este último autor tenían los anteriores. 

La determinación minuciosa de hasta dónde llega la influencia 
ejercida por Vives en Suárez y Balmes, y desde dónde comienzan las 
meras homologías, que no implican recepción de influencias aprecia- 
-bles, implica un problema harto complejo para que se intente resol- 
verlo en breves párrafos. Por nuestra parte, nos contentamos con 
sostener que algunas de las semejanzas anotadas entre las obras de 
los pensadores que nos ocupan, se deben al conocimiento que de la 
existencia y el contenido de los escritos vivesianos exteriorizan Suá- 
rez y Balmes. , 

Para probar este aserto, aduciremos el único ento siguien- 
te: la consideración de que Vives era conocido y apreciado por Suá- 
rez y Balmes, según lo prueban las referencias que ambos hacen de 
sus escritos o su persona. Veamos separadamente cuáles son estas 
referencias, concretándonos primero a Suárez y ¡juego a Balmes. 

A diferencia de las muchas alusiones a Vives estampadas en las 
obras balmesianas—y que posteriormente enumeraremos—, en los es- 
.eritos suarecianos sólo hemos hallado una referencia al pensador va- 
lentino, la cual, empero, por la significación de su alcance, enyuel- 
ve sobresaliente relevancia. 

Aludimos a la cita de un texto de los «Comentarios» a San Agus- 
tín, de Vives (35), incluida por Suárez en su tratado «De las le- 
yes» (36), al plantearse el problema de la distinción entre justicia y 
equidad. «+ 

A este a conviene recordar que, ya en la antigiedad, Aris- 
tóteles se había planteado este problema, cuya solución parece haber 


(33) Vid. «Opera Omnia», vols. V y VI; por ejemplo: «De conditione 
vitae christianorum sub, turca», «De Europae dissidiis et bello turcico», «De 
pace inter Caesarem et Franciscum Galliarum Regem», etc. : 

(34) Vid. «Obras Completas», vols. XXIM-XXXII; verbi gratia: «Triun- 
fo de Espartero», «Constitución del primer Ministerio Naváez», «El matri- 
monio real», etc. 

(35) Vid. «Commentaria», II, 17. 

(36) Vid. «De Legibus», 1, 1, 7. 
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querido encerrar en aquella aseveración, según la cual, «la misma 
cosa es justa y equitativa, y, aunque lo justo y lo equitativo tienen 
de común la nota de bondad, lo equitativo es superior» (37), doctrina 
con la que se afirma la inferioridad de la justicia' respecto de la 
equidad, de modo análogo a como suele afirmarse la. inferioridad del. 
derecho positivo respecto del derecho natural, cuyos respectivos 
ideales serían lo justo y lo equitativo. Con esta doctrina, por otro 
lado, se atribuye al concepto de lo equitativo una acepción acorde 
con la etimología que Santo Tomás de Aquino adjudica a este voca- 
blo, al que los griegos denominaban «epieikeia», término que—se- 
gún el Doctor Angélico—procede de la conjunción de las palahras 
- «epi», que significa «encima de», y «dikaion», que significa «lo jus- 
to» (38), pareciendo sugerir que lo equitativo es superior a lo justo. 

Ahora bien: nuestro Luis Vives, en el lugar citado de sus «Co- 
mentarios» a San Agustín, y en otros muchos de sus obras (39), se 

- hizo eco de la acentuación de la importancia de la equidad que se 
manifiesta en la teoría de Aristóteles, teoría que él amplió con in- 
teresantes reflexiones, las cuales fueron tenidas, muy en cuenta por 
el eximio Francisco Suárez, según prueba, no sólo la referencia ci- 
tada, sino, además, su doctrina personal sobre este particular, que 
se halla expuesta en el libro sexto del propio tratado «De las le- 
yes» (40), y cuyo detalle no nos incumbe examinar ahora (41). 

Pasando ya a considerar las alusiones que Balmes dedicó a Vives 
en sus escritos, podemos enumerar las siguientes: 

A) En «El protestantismo, comparado con el cotolieriaad, le ca- 
lifica como «ilustre español, uno de los hombres más grandes del si- 
glo XvI> (42), «espíritu inquieto y agitado» (43), «rival de Eras- 
mo» (44), «sabio y católico» (45). * 

B) En «El criterio», le cita, entre otros pensadores esclarecidos, 
en su célebre metáfora expuesta bajo el epígrafe «los sabios resuci- 

tados» (46). 

C) En su «Filosofía MindAmBRtan le encomia como «filósofo con 

inspiración» (47). 


(37). Vid. «Etica. a Nicómaco», V, 10. 

(38) Vid. «Summa Theologiae», I-II, q. 120, a. 2, ad 2: «epi, quod est 
supra, et dikaion, quod est. iustum». 

(39) Puede verse una reseña de estos lugares en nuestra tesis doctoral 
en Derecho, titulada «La doctrina de Luis Vives acerca de la equidad». 

(40) Vid. «De Legibus», VI, 6, 7 y 8. 

(41) Un análisis de esta doctrina puede verse en nuestra recién citada 
tesis doctoral, cap. 3, art. 2. : 

(42) Vid. «Obras Completas», vol. V, págs. 99-100. 

(43) Ibidem, vol. VI, pág. 316. y 

(44). Ibidem, vol. VII, pág. 128. 

(45) Ibidem, vol. VIII, pág. 308. 

(46) Ibidem, vol. XV, págs. 121-122 (cap. 12, art. 3). 

(47) Ibidem, vol. XVI, pág. 18. 
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D) Y en su «Historia de la Filosofía», que constituye la última 
parte de su «Filosofía elemental», le califica nuevamente como «in- * 
signe español» (48), 

. Estas alusiones indican claramente la estima en que Vives era te- 
nido por Balmes, quien coincide con él en una de las construcciones 
doctrinales que más le caracterizan: su teoría sobre el sentido co-. 
mún (49), teoría que, si bien es cierto tiene sus precedentes inmedia- 
tos en las elaboradas por el P. Claudio Buffier, S. I., en su «Tratado 
de las primeras verdades» («Traité des premiéres verités»), y por al-* 
gunos filósofos escoceses—Reid, Stewart, etc.—(50), no hay que olvi- 
dar tiene un antecedente remoto y esclarecido en los escritos de Vi- 
ves, quien—aparte de los párrafos dedicados a esta facultad en “su 


acepción de «sensorio común», en el «Tratado del alma» (51)—acon- 
sejaba, en su obra «De la Filosofía primera», lo siguiente: «tenga el 


filósofo sentido común» (52). 

Para terminar, vamos a servirnos de la definición excogitada. por 
Luis Vives del alma humana, y que es índice de su elevado espiritua- 
lismo, en el cual, indudablemente, no le van a la zaga ni Francisco 
Suárez ni Jaime Balmes. He aquí la definición aludida: «La mente 
humana es un espiritu por cuya virtud el cuerpo a que está unido 
vive, apto para un conocimiento de Dios henchido de amor y, lué- 
go, para la conjunción con Él, a fin ás gozar la bienaventuranza eter- 
na» (53). 

FERMÍN DE URMENETA. 


(48) Ibidem, vol. XXIT, pág. 121. 

(49) Vid. «El Criterio», IV, 10; VI, 3; XI; XII, 3; y «Filosofía funda- 
mental», I, 32. 

(50) Sobre este partícular puede verse el estudio de nuestro estimado 
maestro don Pedro Font Puig, en su obra «El supremo criterio de verdad, 
la evidencia» (Murcia, 1922), a lo largo del capítulo titulado «La Escuela 
escocesa y sus precedentes», págs. 28-31. 

(51) Vid. «De anima et vita», 11, 10. : 

(52) Vid. «De Prima Philosophia», 1: «teneat philosophus sensyum «¿om- 
munem». 

(53) Vid. «De anima et vita», II, 12: «humanam mentem spiritum esse 
per quem corpus, cui est connexus, vivit, aptus cognitioni Dei propter amo- 
rem, atque hinc coniunctioni cum eo ad beatitudinem aeternam». 
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Maine de Biran trata con gran interés este tema, cuyo alcance 
comprende. No es que quiera nacer su metafísica, ni que la estudie 
como un apartado más en su sistemática, pues no la tiene, ni que le 
aplique la concepción general de su pensamiento, sino tan sólo que 
es un elemento del que no podía prescindir al filosofar, por lo cual 
precisa tener de él una idea muy clara, la cual no expone de un modo 
completo en ninguna ocasión, sino que ha de entresacarse de visiones 
fragmentarias o.de las ocasiones en que hace uso de este principio, 
teniendo en cuenta la normatividad del caso concreto. 

Las causas material y formal no hallan lugar en su pensamiento, 
principalmente debido a que su concepción de las cosas no coincide 
con el hilemorfismo; no es que lo rechace, antes bien, lo admira; 
pero prácticamente no' halla cabida dentro de su filosofía. La motiva- 

- ción consiste en la carencia de a rígida en la exposición de su 
pensamiento. 

La causa final queda, en cierto modo (en el que Maine de Biran 
la emplea), feducida a la eficiente. Una vez sentado su concepto de 
fuerza activa inherente a la naturaleza del hombre, en cuanto un 
ser existente más, la teleología no halla cabida en el sistema, y esto 
es precisamente lo que con mayor vigor ataca en Leibniz, al que 
echa en cara el partir del concepto de fuerza, aplicarle el principio : 
de causalidad; pero luego, cuando llega el momento de remitirse a' 
la ordenación del mundo, lo sustituye por el de razón suficiente, con 
lo cual precisa recurrir a la armonía preestablecida, cayendo en una 
concepción ciertamente indeterminista, con las salvedades que adu- 
ce (1). Para Maine de Biran, la capacidad de obrar de la fuerza se 
manifiesta en virtud de la causalidad, pero tan sólo de la eficiente; 
ninguna causa, antes de llegar al problema de la- libertad humana, 
obra según fin, sino según la actualización de su capacidad de obrar. 
Llega a concretar (2) negando que haya dos clases de causas, sino 
que sólo existe una, la eficiente, del efecto que se le atribuye. El resul- 
tado es la identificación delos conceptos de causa y de fuerza; toda 
causa es una fuerza y tiene en su misma constitución la capaci- 
dad de obrar sobre su mundo próximo; asimismo, toda la fuerza es 
causa de sus movimientos y alteraciones en virtud de su esponta- 
neidad de acción. Llega a decir que precisamente la esencia de la 


(1) Exposition de la doctrine philosophique de Leibniz. 
(2) Notes sur Malebranche. 
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causa ' consiste en ser eficiente, productora, del efecto que le es atri- 
. buído. 

Plantea el principio de causalidad en Eo términos: rien n'arrive 
ou ne Commence sens une cause ou force productive. Aquí solamente 
aparece referencia a la causa eficiente. 

Según Couailhac (3), en los Fondements de la Psychologie ha 
tratado de resolver la cuestión del principio de causalidad,.o, al me- 
nos, desembarazarse de ella. En realidad, como bien indica Couail- 
hac, el interés teórico por la causalidad es escaso, tan sólo el indis- 
pensable para poder emplearlo en sus escritos. 

Apoyándose en Leibniz (4), pasa Maine de Biran a sostener que 
es una verdad primera y fundamental, superior a toda lógica, a 
toda forma de axioma o de demostración, por su origen. Se plantea 
si es un principio real o simplemente una forma, una categoría o 
manera según la cual el alma ve las cosas, sin consecuencias para 
su realidad. Ahora bien. Hume le niega trascendencia, porque, como 
dice que la causa nos es inaccesible, el principio de causalidad care- 
cerá de valor y fundamento. Entonces, Maine de Biran, para de- 
mostrar que tiene fundamento y hallarle su valor, quiere determinar 
cómo tenemos conciencia de la causa (5). Según Couailhac, la res- 
puesta dada era insuficiente; Maine de Biran se dió cuenta, pues 
más polemiza que dogmatiza. La conciencia de la causa, para reco- 
nocer el carácter real de ese principio de toda metafísica, consiste en 
constatar su identidad con el sentimiento del yo, con el hecho pri- 
mitivo de la conciencia. Advierte el peligro enorme de sustituir lo 
que él considera como un hecho dado, por una especie de entidad ló- 
gica, si se quiere partir de lo absoluto, o de la idea abstracta de cau- 
salidad vara convertirla inmediatámente en una categoría, o en con- 
siderarla como una forma propia y natural del espíritu humano, 
como un simple principio regulador de nuestros conocimientos. Querer 
negar el hecho de la conciencia de la causa es colocarse.fuera de 
toda realidad práctica, es cortar el nudo de la cuestión sobre el prin- 
, Cipio de la ciencia. La relación de causa y efecto es el principe y la 
fuerza de toda metafísica o ciencia de realidades (6), ya que es - la 
ley primera y universal del conocimiento objetivo (7). 

El principio de causalidad es una verdad dada en el fondo mismo del 
sentido íntimo, por lo cual no tener interés sino por la mera suce- 
sión de fenómenos y limitar a ella arbitrariamente toda. idea de 
causa es desnaturalizar el valor que el principio conserva siempre, 
a pesar de nosotros mismos, llega a decir, Plantea seguidamenta la 


(3) Maine de Biran, pág. 203. París, 1905. 

(4) ' Exposition de la doctrine philosophique de Leibniz. 

(5) Maine de Biran, Couailhac. Pág. 204. 

(6) : Valeur du mot «principe» dans le caes psychologique. 
(7) Notes sur... Kant, 
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diferencia, e incluso la oposición, absoluta, que existe entre la idea 
de una sucesión y la de una causa productora eficaz, pero se limita 
a decir que sería muy fácil demostrarlo. A continuación replantea 
el tema de un modo meramente intuitivo, como por una captación 
eidética, que se considera incapaz de expresar inteligiblemente: 
Wy a-t-il pas la quelque chose de misterieux? ¿La inutilidad de los 
esfuerzos de todos los físicos y filósofos, dice (8), para sustituir la 
relación de sucesión por la de causalidad, no aumenta el misterio, favo- 
reciendo la opinión de los que lo presentan como principio a priori, 
como una idea innata, una forma o una ley inherente al pensa- 
miento e independiente de la experiencia? Todo el misterio de las 
nociones a priori se esfuma ante la llama de la experiencia interior, 
que nos muestra cómo la idea de causa tiene su modelo primitivo y 
único en el sentimiento del yo, identificado con el del esfuerzo, mo- 
delo muy claro en su origen, pero que se eclipsa delante de sus imá- 
genes, se desnaturaliza combinándose con ella. 

Por tanto, hay que ver cómo el yo adquiere conciencia de que 
él es causa (= fuerza), y así, dice (9): je me sens cause, ou j'ai le sen-. 
timent intérieur de ma causalité dans le mouvemente ou plutót dans 
la sensation musculaire que je produis parce que je le veux, donc je 
suis réellemént ou ma volonté est réellement cause de cette sensa- 
tión ou de ce mouvement senti intérieurement. La causalidad no es 
pensada, sino que es vivida, y como tal no precisa demostración 
ninguna. E 

En las Votes sur Malebranche especifica que no puede nunca con- 
cebirse cómo la causa modifica a su efecto, pues éste siempre le es 
exterior. Ello compagina con lo anterior en el sentido de que el 
cuerpo—la sensación muscular—no integra el yo, en cuanto hecho 
primitivo de la conciencia (10). 

De este modo pasa a compararlo con la voz de la conciencia del 
género humano por tener un valor cuyos límites parecen ser supe- 
riores a los del individuo concreto. : 

Una vez vista en líneas generales la concepción biraniana del 
principio de causalidad, es lógico ver su aplicación en relación con 
la Teodicea, pues, en su época de superación filosófica, a ésta van 
encaminados todos sus. esfuerzos. 

Este principio tiene de por sí validez suficiente para ser la base 
de una metafísica, como ya se ha dicho. No teniendo otra confir- 
mación que el hecho de la conciencia, y distinguiéndose igualmente 
del principio de contradicción y del de razón suficiente, conserva en 
todas sus aplicaciones la certeza infalible y la- evidencia necesaria 
de este su origen. 


(8) Maine de Biran. Michelet. Pág. 21. 
(9) Notes sur certains pasages de Malebranche et de Bossuet. 
(10) Anotations sur... Barthez. 
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Maine de Biran tiene conciencia de su importancia para la reli- 
gión, como lo muestra, por ejemplo, cuando dice: C*est sur le prin- 
.Cipe de la causalité..., que repose l'idée réligieuse (11). Su aplicación 
consiste en que del yo, causa libre, creadora de modificaciones, el 
entendimiento se eleva, por la cadena de las causas segundas, con- 
cebidas según este tipo interno, hasta Dios, causa creadora de todas 
las existencias, cause des causes (12). Y sigue diciendo: Moi et Dieu, 
tels sont les deux póles de la science, les deux foyers de la courbe 
indéfinie dans laquelle Pintelligence humaine est destinée a circuler 
éternellement sans crainte d'aberration, tant qu'elle s'eloignera pas 
de ces deux póles. 

. CONSTANTINO LÁSCARIS-COMNENO. 
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(11) De la Morale et de la Religión. > 
(12) Réponse a divers arguments, 
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De WuLr (Maurice): Histoire de la Philosophie médiévale. Tome troi- 
sieme: Apres le treizieme siecle. Sixieme edition, entiérement re- 
fondue. Louvain, Institut Superieur de Philosophie, 1947. 25 x 16,5 
centímetros. 296 págs. 

Este tercer tomo de la sexta edición de la conocida Historia de 
la Filosofía medieval, de Mauricio de Wulf, está consagrada a la es- 
colástica de déspués del siglo x111, designación cronológica un tanto 
imprecisa, por lo que al término de la época estudiada se refiere; en 
la realidad de la obra, esta época coincide furdamentalmente con el 
siglo xIv e inicio del xv. 


El desarrollo sigue la pauta ya establecida en las ediciones an- 
teriores; un primer capítulo nos ambienta en el medio político y so- 
: cial del siglo xIv y en el estado de las Universidades; nos habla de' 
la filosofía judía y bizantina, nos informa de la principal bibliogra- 
fía relativa al período que se va a estudiar. El segundo capítulo'nos 
ofrece el estudio particular de filósofos y escuelas. El tercero presen- 
ta estudios sintéticos de los problemas principales de la época his- 
toriada. 


El estudio particular de los pensadores del siglo xIv se abre con 
los nombres de Jacobo de Metz, Durando de San Porciano y Pedro 
Aureolo. Guillermo de Occam es a continuación estudiado amplia- 
mente. De Wulf estima que el occamismo, comparado con el esco- 
tismo y tomismo, es una doctrina de crítica y destrucción; más 
aún: el Venerabilis Inceptor no sólo amenaza al escotismo y al to- 
mismo; su obra hace vacilar por vez primera todo el edificio esco- 
lástico. De Wulf reconoce la potencia, la originalidad y coherencia 
- de la filosofía de Occam; pero sus efectos funestos para el desarrollo 
de la escolástica no son para él menos ciertos. Después de Occam, 
el historiador estudia las doctrinas de las diversas escuelas, de los 
regulares, dominicos, franciscanos, agustinos, «carmelitas, cistercien- 
ses y benedictinos; entre los primeros, detiene particularmente su 
atención Holcot y Capréolo; entre los franciscanos, el italiano Juan 
de Ripa es objeto de más amplia noticia; brevísima es la mención 
de Alejandro de Alejandría y la de los españoles. Antonio Andrés y 
Guillermo Rubió; de los agustinos, especial atención merece a De 
Wulf Gregorio de Rímini; los carmelitas Guido Terrena y Juan Ba- 
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cón son también agraciados con más amplio recuerdo de sus doctri- 
nas; el cisterciense Juan de Mirecourt, su extremado nominalismo, es 
asimismo estudiado con particular atención. Pasando a los maestros 
seculares, De Wulf nos da cumplida referencia de las ideas filosófi- 
. cas de los parisienses Juan de Janduno, Juan de Buridán, Nicolás 
Oresmes, Alberto de Sajonia, Marsilio de Padua, Nicolás' de Autre- 
court, Pedro de Aliaco y Juan Gersón; de los oxonienses, son recor- 
dados, entre otros, Harclay, Lutterell, Burleigh, Fitz Ralph, Tomás 
Bradwardino y Wiclef; son estudiados también con particular aten- 
ción los italianos Tadeo de Parma, Pablo Véneto y Cayetano de Tie- 
na. Párrafo aparte merecen los místicos Suso, Rusbroquio y Dionisio 
el Cartujano, y, finalmente, Nicolás de Cusa. 

En el capítulo consagrado a los estudios sintéticos sobre la pro- 
blemática de la época, trata De Wulf, en primer término, -de la Opo- 
sición entre la via antigua y la via moderna; aquélla representada 
._principalmente por la tradición tomista y escotista; ésta, por los no- 
minales, en especial por los occamistas. El problema de las relacio- 
nes entre la razón y. la fe lo considera De Wulf bajo los diversos as- 
- pectos en que lo plantea aquella época: relación entre filosofía y 
misticismo, averroísmo latino, nominalismo, agustinismo, fideísmo, 
actitudes heréticas. Problemas más típicos de la época son, a juicio 
del historiador, los siguientes: las cuestiones: dialécticas, intuición 
y abstracción, oposición entre «esse obiectivum»> y «esse subiectivum», 
el complejo significable, función cognoscitiva de la voluntad, los fu- 
turos contingentes y el determinismo divino, permanencia de las 
formas elementales en el compuesto, la intensión y remisión de las 
formas, el continuo, el ímpetu... En el campo de la filosofía jurídica 
y religiosa, los problemas más agitados en aquel período son el de 
la organización interior del Estado, el de la supermonarquía univer- 
sal, el de la organización interior de la Iglesia, el de las relaciones 
de ésta y el Estado, el del bien común y el bien particular. 

De Wulf recoge en las páginas finales el fruto del largo estudio 
realizado. El autor subraya la imperecedera vitalidad del patrimonio 
doctrinal conquistado en el período áureo de la escolástica: las 
grandes síntesis de Buenaventura, Tomás de Aquino y Duns Es- 
coto. Aun en los momentos de más grave crisis, aquel tesoro de 
verdades es la reserva de esperanza en un nuevo renacer en la filo- 
sofía de Occidente. Así acontece cuando, después del agitado y ne- 
gativo movimiento occamista en los siglos XIv y XV, la tradición 
pura del tomismo se reaviva y florece con brillantez y pujanza com- 
parable a las de aquel período áureo en el siglo XVI, en España e 
Italia. La perennidad de esta filosofía es, según De Wulf, una nece- 
. Sidad para el pensamiento occidental: «La via antiqua es una via 
perennis, una adaptación de las ideas griegas al espíritu occidental. 
Si es verdad que continuamos siendo griegos en nuestra manera de 
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filosofar, la escolástica durará mientras dure la civilización formada 
en Occidente por los neolatinos, los germanos y los ceitas.> 


RAMÓN CEÑAL, $. J. 


FERRATER MORA (J.): Unamuno, bosquejo de una filosofía. 


La influencia de Unamuno, más bien débil en sus años de com- 
bate y que empezaba a germinar precisamente cuando él se creía 
más desesperadamente solo, va ganando en extensión a medida que 
pasa el tiempo, y buena prueba de ello son los intentos realizados en 
estos últimos años para ver claro en la maraña de sus ideas y sus 
intuiciones, entre ellos, en forma de libros, los de Marias y del padre 
Oromí, ambos estimables. 

Ahora llega a nosetros un nuevo libro sobre el mismo tema y 
con el título que encabeza estas líneas, debido a la pluma de un 
joven intelectual español, ausente de España, a raíz de la guerra, y 
que nos sorprende por su penetración y buen sentido. 

El libro pretende limitarse a bosquejar el pensamiento filosó- 
fico de Unamuno; pero la naturaleza de su obra hace imprescindi- 
ble la referencia biográfica que Ferrater lleva a cabo con pluma ágil 
y con discreción. Desde el estallido de la primera bomba en el sitio 
de Bilbao hasta su muerte en el estallido hiperbólico de la guerra, lá 
trágica inquietud de Unamuno contrapuntea la trágica provisiona- 
lidad de la vida pública española. 

Ferrater evita con cuidado el querer definir y sistematizar el pen- 
samiento de Unamuno. Aun admitiendo su filiación en la corriente 
existencialista, preocupación por la existencia concreta del hombre, 
advierte la imposibilidad de encasillarlo allí. Pues aun prescindien- 
do de que no conoció el existencialismo como doctrina, su actitud 
ante ella habría sido la que siente ante todas las filosofías, compar- 
tiéndolas en cuanto intentos de salvación de su autor, renegán- 
dolas en cuanto momifican las ideas, traicionando al hombre de 
«carne y hueso». También la «existencia humana» de los existencia- 
listas habría sido para él una abstracción. 

El libro de Ferrater Mora insiste en mantenerse, y es uno de sus 
aciertos, en el plano de contradicción en que se alimenta continua- 
mente el espíritu de Unamuno. Contradicción y agonía en su medi- 
tación sobre la naturaleza humana (el hombre concreto y su razón), 
sobre Dios (Dios disolviéndose en el hombre, el hombre disuelto en 
Dios), y en primero y último término al meditar sobre la inmorta-. 
lidad, porque el motor dé sus meditaciones sobre el hombre y sobre 
Dios es siempre el ansia de inmortalidad. Es sabido cómo Unamuno 
veía encarnadas estas luchas en la idea. cristiana de la inmortali- 
dad luchando y abrazando la idea griega de la perduración del ser. 
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Aquí su expositor tiene ocasión de demostrar su competencia filusó- ' 


fica narrando la trayectoria de estas ideas en la historia de la Fi- 
losofía. 

Ferrater Mora, igual que no intenta hacer de Unamuno un exis- 
tencialista, tampoco está preocupado por justificarlo desde el punto 
de la ortodoxia. Esta independencia le permite hacer resaltar 
mejor su indiscutible raíz cristiana y la no menos ihbdiscutible 
heterodoxia de sus posiciones. Pues Unamuno prefiere el cristianis- 
mo a cualquier filosofía, porque en él encuentra más vivas la anti- 
nomia y la agonía del hombre; pero repugna cualquier solución que 
. le parece traición y muerte. Así, su meditación se alimenta incansable- 
mente de la oposición y la síntesis entre lo temporal y lo eterno, lo 
individual y lo universal que encuentra én cada página de la doctrina 
cristiana. Pero hay en el cristianismo una oposición y una síntesis 
que a Unamuno no le dice nada, y cuya opinión parece compartir 
“su expositor; es la oposición que se da entre individuo y colectivi- 
dad, auténtica «agonía» en lenguaje unamuniano, pero que no fe- 
cunda su espíritu, sino que lo liquida, simplemente, en dos pala- 
bras: «la colectividad mata a la cristiandad, que es cosa de solita- 
rios». Está claro -que Unamuno, que sintió siempre lo que era el 
hombre agonizando en Cristo, no entendió que era la Iglesia agoni- 
zando en Cristo, y hay aquí una cuerda que no suena, cosa tanto 
más sorprendente cuanto Unamuno, que no sentía la «agonía» de 
la Iglesia, sintió siempre el dolor de España, que es también una 
colectividad. 

A este dolor de España, a la meditación de sus contradicciones 
paralelas de las del hombre (tiempo y eternidad, personalidad y 
universalidad), está dedicado un capítulo del libro que reseñamos, 
sazonado aún con experiencias y reflexiones personales. El libro ter- 
mina con otro capítulo dedicado a la obra literaria de Unamuno y 
a sus ideas sobre la palabra y la creación poética, 


': MIGUEL SIGUAN. 


C. M. DE HEREDIA, S. J.: Los fraudes espiritistas y los fenómenos me- 
tapsíquicos. Herder, Barcelona, 1946. Un tomo en rústica de XII y 
406 págs. Pesetas 28. 


He aquí un libro interesantísimo y atrayente, no sólo por la ame- 
nidad con que su autor—un jesuíta mejicano—trata el tema, como 
todos los de sus otros libros, sino porque el de éste ejerce sobre el 
lector la atracción de lo misterioso e insólito, lo maravilloso y, al 
parecer, inexplicable. 

El padre Heredia, famoso por sus originales andanzas apostólicas, 
se propone en él lo mismo que ha constituído la meta preferente de 
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su labor cotidiana: desenmascarar al espiritismo, demostrando lo 
fraudulento de muchos de sus fenómenos, y que otros de los que, de 
un modo constante, se producen en sus sesiones con la regularidad 
y uniformidad propia de lo regido por leyes naturales se debe a le- 
yes de la Naturaleza, desconocidas de la mayoría de las gentes, que 
él trata de formular y explicar con hipótesis muy verosímiles, dejan- 
do la posible intervención diabólica para los pocos casos en que, ex- 
cepcionalmente, permite Dios dicha intervención. 

Combate, pues, con tanta saña como justicia, a los que, Pnorántea 
de cuanto él expone, desacreditan a las ciencias eclesiásticas con sus 
gratuitas afirmaciones de que en todo eso anda el demonio por en 
medio; y así, no sólo hace objeto de su formidable dialéctica a un 
desgraciado autor, Lapponi, que ha escrito en este sentido, sino a 
los, como él, jesuítas, el cándido y asustadizo padre Franco y los co- 
nocidos moralistas padres Ncldin, Lehmkuhl y Ferreres. 

Obra clarísima y de una lógica aplastante, no deja de tener al- 
gunos lunares, a juicio nuestro. Y no nos referimos al de repetir 
machaconamente muchos de sus argumentos, lo que encontramos , 
necesario para que el lector fútil no pase de ligero sobre pasajes im- 
portantísimos, sino a desechar como fraudulentos ciertos fenómenos 
que puede ser que sean maravillosamente naturales. Tal sucede con 
el hecho de los faquires indios, que permanecen enterrados vivos, he- 
cho que explica cómo puede realizarse con trampa; pero de que pu- 
diera llevarse a cabo con fraude—un fraude muy complicado, dema- 
siado complicado para gentes sencillas como aquéllas—a que, en 
realidad, no sea un fenómeno psicofisiológicamente explicable, hay 
un abismo. El deducir que es fraudulento, porque podría serlo, no 
nos convence. 

También lo encontramos demasiado hipercrítico. Véase una mues- 
tra: «Los fenómenos espontáneos—dice (página 168)—los conocemos 
por el testimonio de las personas que los han presenciado, no por 
experimentación, y en la inmensa mayoría de los casos, suponiendo 
a los testigos de buena fe, la observación llevada a cabo por ellos es 
incompleta, o bien sus narraciones son, no de los hechos como han 
sucedido, sino de las impresiones que dichos hechos causaron en los 
testigos.» Nos parece demasiada incredulidad crítica. 

El libro de que hablamos es fruto de la vida y experiencia del 
autor. Este, que es un habilísimo prestidigitador e ilusionista, ha 
puesto, como otro San Juan Bosco, al servicio de Dios, estas habilidades 
espectaculares, y se presenta por los escenarios de la América sep- 
tentrional y meridional dando exhibiciones—de algunas de las cua- 
les trae fotografías—en que reproduce fraudulentamente todos los 
: fenómenos espiritistas, desconcertando aún a algún prelado ante el 
que realizó una de esas diabluras, que temió un momento pudiese 
tener pacto con el demonio, y estuvo a punto de suspenderlo a di- 
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vinis, si bien, cuando él le explicó sus trucos, rectificó y lo animó a 
seguir esa extraña labor apostólicojuglaresca. 

¿Convendria. que, violando lo que él llama su secreto profesional, 
revelase en este libro—lo que, por excepción, sólo hace unas dos o 
tres vecés—y en sus exhibiciones el procedimiento por él empleado, 
con lo que demostraría cómo es trampantojo mucho tie lo que se lleva 
a cabo en las sesiones espiritistas? Así lo creemos. Con ello apartaría 
todo peligro de escandalizar a personas timoratas o que, sin enten- 
der bien lo que pretenda hacer, lo creerían confabulado con el demo- 
nio, tanto más cuanto que—y nos parece mal—, para ambientar el es- 
pectáculo e impresionar más a los espectadores, entona con prefe- 
rencia, imitando a los espiritistas, que así lo hacen para evocar a 
los espíritus, el mismo himno religioso que ellos, Nearer my God 
to thee, que parece un tomar el nombre de Dios en vano. 

A esta objeción responde el autor (página 215) que no quiere 
revelar esos secretos, «pues podría: hacer muchísimo daño, ya que 
no pocos mediums, al saberlo, lo pondrían en práctica engañando 
irremisiblemente a sus infelices clientes»; respuesta que nos parece 
prudentísima, siempre que se trate de trucos de su. invención .para 
producir fenómenos que no se ven en las sesiones espiritistas; pero 
no cuando así podría, desenmascarar los que se dan en las mencio= 
nadas sesiones. 

El libro en la segunda parte se dedica a una labor más científica 
y no menos apostólica. Desechados todos los fenómenos fraudulentos 
del espiritismo, se dedica a estudiar los producidos en virtud de fuer- 
zas puramente naturales, intentando explicarlos con bien fundadas 
hipótesis. 

Y aqui encontramos otro defecto, y es la definición que da de 
fenómeno metapsíquico, a cuyo examen exclusivo se ciñe. Defínelo 
(página 186) «efecto sensible, provocado por un médium como cau- 
sa instrumental, y producido por un agente intelectual oculto como 
causa principal, por medio de fuerzas algunas veces desconocidas». 
Es ésta una definición completamente convencional. El mismo reco- 
noce (página 185) que, «por lo general, todos los fenómenos desusados 
o extraordinarios se ha dado en llamarlos... metapsíquicos... En una 
palabra: todo fenómeno cuya causa no es conocida y que tiene un 
carácter raro, se le cataloga entre estos fenómenos». Mas definido, 
como él lo hace, el fenómeno metapsíquico, quedan excluidos de este 
grupo otros muy interesantes, de alguno de los cuales da de paso el 
padre Heredia una adoctrinadora explicación: tales con los raps, los 
de telequinesia y levitación, etc. Y es que el padre Heredia, con 'su 
preocupación antiespiritista, el hecho que tiene mayor interés en ex- 
plicar es aquel en que se da un mensaje, que el médium transmite. 
por el fenómeno histérico de escritura automática—todos los mé- 
diums son histéricos—los golpes llamados raps o los movimientos 
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golpeadores o escritores de la Onija Board o la Planchette, Claro, en 
esos fenómenos es cuando el espiritista o el profano pueden inclinar- 
se a atribuir a un espíritu el mensaje o respuesta obtenidos por esos 
procedimientos. 

La explicación que da del fenómeno llamado por él metapsíquico 
es la que él denomina telepática, precisando bien qué distingue entre 
el fenómeno de telepatía y el de clarividencia o de visión a distan- 
cia. «En el primero—dice (página 331)—hay un agente transmisor 
que envía algo. En el segundo no hay transmisor, sino que el vidente 
ve sin recibir influjo alguno del objeto.» Y para explicar esta «comu- 
nicación telepática entre la mente subconsciente del transmisor 
y la mente subconsciente del receptor»—el padre Heredia demues- 
tra, con experiencias, a nuestro juicio, decisivas, que transmite 
la subconsciencia y no la consciencia, excitada muchas veces por 
tenues olores, pues se comunica, no lo que queremos, sino algo cono- 
cido anteriormente y olvidado—, el padre Heredia escribe (pági- 
na 361): «Así como las ondas hertzianas vemos que pueden acarrear 
otras ondas que transmitan fuerza, sonido o luz, produciendo en los 
aparatos receptores movimientos, sonidos o fenómenos luminosos, de 
una manera análoga, y con las debidas reservas, dado el conoci- 
miento aún incipiente de la transmisión inconsciente, podemos ad- 
mitir, como teoría probable, que la causa ordinaria y constante del 
verdadero fenómeno metapsíquico, es decir, cuando hay la transmi- 
sión de un mensaje, sea éste mecánico, sonoro o luminoso, es esta 
comunicación inconsciente, que se verifica por un medio que no es el 
de los sentidos a tales cuales nosotros los entendemos al 
presente.» 


No tenemos inconveniente en suscribir estas afirmaciones del pa- 
dre Heredia, en las que vemos, quizá más que lo que el autor ha que- 
rido decir, esto es, que el mensaje puede ser mecánico como en la 
escritura automática del médium o en la de la Onija; acústico 
—caso de los raps o golpes producidos por éste—, y aun luminoso, que 
bien pudieran ser intermitencias en las emanaciones fosforescentes 
que la fotografía ha recogido alguna vez circundando la cabeza o el 
cuerpo. del médium como un nimbo, en el que algunos han querido 
ver una prueba de la existencia del cuerpo astral; y que estos tres 
tipos de mensaje pueden tener una misma causa, a saber, la trans- 
misión desde el subconsciente de una persona, que bien puede ser 
el consultante, el psicólogo investigador o el director de la expe- 
riencia, al subsconsciente del médium. 

Las posibilidades de avances científicos incluídos en esta expli- 
cación rebasan los límites y la índole de una recensión bibliográfica, 
pero puede ser que a ellas dediquemos otro día, si ha lugar, algunas 


páginas de esta Revista. ; : 
> ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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MICHOTTE (A.): La perception de la causalité. Etudes de Psychologie. 
Ediciones del Instituto Superior de Filosofía de Lovaina. 1946, 


El profesor A. Michotte, de la Universidad de Lovaina, aborda en 
este trabajo el problema de la existencia de una impresión inmedia- 
ta, original, de la causalidad, o mejor, quizá, de la causación. Es 
sabido hasta qué punto ha interesado este problema a la Filosofía 
moderna, lo cual no es extraño si se piensa en la importancia extre- 
ma que tiene para las ciencias de la Naturaleza la Psicología y para 
la Filosofía en general. La doctrina de Hume, negando la existen- 
cia, en la experiencia perceptiva, de una impresión primitiva de la 
influencia ejercida por un hecho físico sobre otro, ha sido aceptada 
tan universalmente, que puede afirmarse su actual vigencia en los 
medios más diversos. En efecto, las concepciones que podríamos lla- 


_ mar clásicas sobre la noción de causalidad externa, coinciden con la 


del filósofo escocés en negarle el carácter de original, irreductible. 
Michotte, en la Introducción. de su obra, expone brevemente estas 
concepciones: la de Maine de Biran, según la cual la noción de cau- 
salidad deriva exclusivamente de la experiencia interna, en tanto que 
es vivida inmediatamente en «el sentimiento de esfuerzo»; la de 
Piaget, que, en sus estudios sobre la noción de causalidad en los ni- 
ños, se muestra de acuerdo con Biran en señalarle como única fuen- 
te la experiencia interna; la de Durkheim, que sustituye «el senti- 
miento de esfuerzo» de Maine de Biran por el sentimiento de la 
presión ejercida por la colectividad sobre el individuo. 


La tesis del profesor Michotte está en oposición absoluta con 'la 
negación básica común a todas estas concepciones clásicas. Enton- 
ces, ¿cómo explicar esta coincidencia en la negación? Michotte cree 
hallarla en el empleo del método analítico y de observación, tal como 
' se practica en las ciencias naturales. Este método, el más apto para 
precisar los hechos físicos, aplicado a los fenómenos psíquicos, des- 
truye el mundo «fenomenal» y desvanece los hechos psicológicos más 
interesantes. Se busca en la conciencia una simple respuesta a los 
excitantes exteriores, cuando, en realidad, los contenidos de concien- 
cia se Organizan en «formas (gestalt) perceptivas», con una estrue- 
tura determinada, y sólo atendiendo a ellas se muestran los fenó- 
menos psíquicos en su originalidad. 

En sus observaciones, Michotte se proponía una doble finalidad: 
primero, producir las impresiones causales y fijar las condiciones de 
su aparición; segundo, una vez determinadas las condiciones del fe- 
nómeno, simplificarlas en diversas direcciones, y comparar las im-. 
presiones correspondientes con las que daba la experiencia completa 
—método que él llama de «análisis genético». 

El autor describe numerosísimas experiencias de laboratorio, en- 
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caminados a probar su tesis, La lectura de estos capítulos puede re- 
sultar difícil para personas no avezadas a la técnica experimental 
psicológica, por lo cual, con muy buen criterio, el autor inserta una 
serie de «sumarios», la lectura de los cuales puede reemplazar, sin in- 
conveniente, la de aquellos capítulos especialmente cargados de de- 
talles técnicos. 

Dos grandes cuestiones surgen a propósito de la noción “de cau- 
salidad: la de la causalidad mecánica y la de la. causalidad cualita- 
tiva. La casi totalidad del libro está destinada al estudio de la pri- 
- mera, 

Dos «experiencias tipo» se encuentran a la base de sus experien- 
cias: el efecto «lanzamiento» y el efecto «arrastre» (entrainement). 

En la primera parte del libro examina el efecto «lanzamiento». 
El resultado de sus experiencias «es perfectamente claro: los obser- 
vadores ven el objeto A dar un choque a B, y despedirlo, lanzarlo ha- 
cia delante, proyectarlo, darle una impulsión. La «impresión» es evi- 
dente: es el choque de A quien hace partir a B, quien produce su 
movimiento». Halla los rasgos esenciales de la estructura de esta 
forma en unos factores de «segregación»: la distinción de los «dos mo- 
vimientos, su sucesión y jerarquización, etc., y otros de «integración», 
que responden a condiciones de orden temporal, espacial (contigúi- 
dad, orientación relativa de los movimientos, localización en un mis- 
mo plano) y cinético (la relación de la velocidad de los movimientos 
y la impresión causal). 

En la segunda parte examina el efecto «arrastre» (entrainement). 
Aquí, el observador «tiene 'la impresión que el objeto A arrastra al 
objeto B, que lo toma consigo, que lo recoge o le empuja adelante. 
La impresión de causalidad es también evidente: es A quien hace 
avanzar a B, quien produce el desplazamiento de B». Todas las va- 
riedades de la percepción de la causalidad examinadas a lo largo de 
su trabajo, pertenecientes a una y otra de las dos «experiencias tipo», 
pueden reducirse, según Michotte, a una misma noción fundamental, 
que formula a manera de conclusión general: la de la «ampliación 
del movimiento». La define así: «Un proceso que consiste en que el 
movimiento dominante, del agente, parece extenderse al paciente, 
permaneciendo, no obstante, distinto del cambio de posición que éste 
recibe del dominante.» 

El examen de la causalidad cualitativa—a la que el autor dedica 
mucha menos atención—demuestra que la impresión causal es ex- 
traña a las modificaciones cualitativas puras, y que se limita, en rea- 
lidad, a combinación de movimientos o a cambios de forma. Cierra 
el libro la discusión de las doctrinas de Hume, Biran y de los estu- 
dios de Piaget a la luz de los resultados obtenidos por el brillante tra- 
bajo del profesor Michotte. 

: EDUARDO CUÉLLAR. 
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PLANELLA GUILLE. (Juan): Los iCal de Platón y Aristóteles. Edi- 
torial Iberia, Barcelona (sin fecha). 


En esta reciente publicación se manifiesta el doctor Planella como 
un excelente crítico de historia de la Filosofía, pues reúne todos los 
' requisitos exigibles por la escrupulosidad científica, más un espíritu 
verdaderamente selecto de buen catador ideológico. 

Aunque por el título pudiera parecer la presente obra un oO 
blaje de dos- monografías aisladas, en realidad se trata de una visión 

.completa del pensamiento filosófico griego hasta Aristóteles inclu- 
_sive. La introducción sobre la filosofía preplatónica tiene todas las 
condiciones de una exposición histórica, no desmereciendo ni en la 
extensión. Asimismo, la habilidad con que se resalta la continuidad 
del pensamiento griego da un aspecto armónico al conjunto del es- 
* tudio. 

Sobre todo, es de bla: la manera de hacer historia de la Fi- 
losofía. Recurriendo constantemente a los textos originales, el doc- 
tor Planella acierta a exponer en toda su pureza los pensadores he- 
lénicos, cosa pocas veces lograda en tantos manuales de historia de 
la Filosofía. publicados en España, en los que siempre surgen frases 

- y visiones demasiado conocidas y que revelan su procedencia de se- 
gunda mano. Pero, además, sabe coordinar la exposición literal, y 
no deformada, con un auténtico conocimiento de una selecta biblio- 
grafía. La tan difícil postura de equilibrio que se exige al historiador 
entre la abundante bibliografía, casi siempre interpretativa y exegé- 
tica, y la objetividad histórica, es lograda en este estudio de una 
manera constante. ; 

Para quien desee iniciarse en el estudio de E del grandes fi- 
guras, el doctor Planella ofrece una obra sugestiva e interesante, 
sobre todo por este hecho de que el lector encuentra en sus páginas 
de una manera viva y directa su pensamiento, acertando a enlazar 
lo que es exposición con la intercalación de textos. 


De esta manera, el lector no encuentra desfigurados los rasgos 
primigenios, sino, antes bien, halla un bien trazado cuadro, debida= 
mente sistematizado y con todo el carácter científico de una mono- 
grafía. Incluso para el estudioso especializado tiene valor, pues. in- 
cluye referencias interesantes y selecciona dedo iá fundamen- 
tales de la crítica histórica. 

Son de destacar los apartados referentes a la Sunitesdión plató- 
nica de los conceptos y toda la parte referente al alma, y la demos- 
tración, con el resto de la Lógica, y toda la metafísica aristotélica, 
así como la parte referente a los comentaristas aristotélicos, PENE a 
su brevedad. 

CONSTANTINO LÁSCARIS CIOMNENO. 
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Psychologische Betranchtungen, eine Ausleese aus den Schriften von 
C. G. Jung, zusammengestéllt und herausgegeben von Dr. Jolan 
Jakobi. Zúrich, Rascher Verlag. 455 páginas. 


Para quien desee formarse una idea general sobre la vasta obra - 
* de Jung—y no puede empreder la lectura de todos sus trabajos, que 
alcanzan el número de sesenta—, se ofrece la oportunidad de ha-= 
cerlo a través de este volumen. : 

Se trata de una esmerada colección de los pensamientos filosó- 
ficos del ilustre y famoso psicólogo suizo, escogidos con seguro cri- 
terio por una mano experta y ordenados en un todo orgánico, de 
manera que desaparece por completo el carácter fragmentario, que 
no podría extrañar en un intento del género. Por otra parte, el libro 
es una prueba palpable de la devota admiración de una apasionada 
discípula hacia el maestro, poniendo en evidencia que Jung ha en- 
contrado un eco que le sobrevivirá. 

La obra pretende contribuir a la creación de una posición fun- 
damental (Anschauung) de carácter general, que tendría como base 
la psicológía. Por eso la materia está repartida en cuatro grandes 
partes, que comprenden los problemas más fundamentales de la vida 
espiritual humana (Esencia y acción de la «psyche», El hombre e:: 
sus relaciones, El reino de los valores, Sobre las últimas cosas), que 
a su vez se subdividen en otros tantos artículos. 

Como es sabido, Jung es médico y pertenece a la escuela psico- 
analítica, a la cual—en parte con éxito—intentó rehabilitar del des- 
crédito causado por el pansexualismo de Freud. Pero queda afectado . 
por el «pecado original» de su escuela: la generalización y simpli- 
ficación. Todo existe y tiene su valor, en cuanto existe psíquica- 
mente y tiene un valor psicológico en el sentido empírico. Combate 
vigorosamente al materialismo, pero se cierra en un círculo vicio- 
so—«la psyche es el objeto de la psychología, mas, desgraciada- 
mente, es al mismo tiempo su sujeto»—,.del cual declara no haber 
salida. Aplica su teoría pampsíquica, que algunos autores llaman 
«constructiva», a todos los fenómenos que constituyen la vida en 
toda su extensión y profundidad, sin tener debida cuenta de la 
realidad metafísica. Por consiguiente, su actitud frente a un Dios 
personal, a la fe y a la religión, es, por lo menos, agnóstica. «Sería 
un deplorable error—dice—si alguien concibiera mis observaciones 
como una especie de prueba para la existencia de Dios; comprue- 
ban tan sólo la subsistencia de una idea arquetípica de la divinidad, 
y eso es todo lo que, según mi parecer, podemos psicológicamente 
afirmar sobre Dios»; y en otro lugar: «Las religiones son sistemas 
psicoterapéuticos, en el significado más ia de la palabra y 
en la más extensa medida.» 

No obstante, el patrimonio de ideas de ne contiene también 
muchos pensamientos sublimes, y. trae conclusiones prácticas irre- 
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prensibles. Pero éstas son, evidentemente, más expresiones de un 
sano sentido común, que frutos de una síntesis, a. que hubiera. con- 
ducido. su análisis psicológico. , 

El libro no está destinado—lo Ae la compiladora en el pró- 
logo—a la instrucción del especialista, sino más bien «a todos los 
que quieren saber y entender cuáles son las fuerzas internas que 
les mueven a ellos mismos y al mundo, a todos los que “buscan 
claridad para no perderse en esta vida que oscila entre la luz 
y las tinieblas, y, por fin, a todos los hombres de buena voluntad 
dispuestos a reconocer la plena realidad del alma, restituyéndole 
su dignidad y colaborar para el mejor entendimiento recíproco 
de una' humanidad que está resurgiendo». Sin menospreciar la labor 
laudable de la bien intencionada discípula, y sin disminuir la im- 
portancia del pensamiento tan exuberante del insigne maestro, se 
puede dudar si aquellos a quienes el libro está. destinado encon- 
trarán más que un testimonio elocuente de una ansiosa y valiente 
búsqueda de la verdad trascendente fuera del mundo de la mate- 
ria. Y es ya algo. Pero, de todos modos, sería preferible que este 
libro sea leído tan sólo por aquellos que poseen ya una seria forma- 
ción filosófica y se hallan familiarizados con los principios funda- 
mentales de la metafísica y de la psicología especulativa, 


A. WURSTER. 


SANTONASTASO (Giuseppe): Le dotírine politiche da Lutero a Suárez. 
Verona, Arnoldo Mondadori Editore, 1946. 20 x 15 cms. 136 pá- 
ginas. 


En la brevedad de 132 páginas de mediano formato pretende 
- el autor condensar la filosofia política del período de tiempo que 
se extiende desde la fundación de la Reforma hasta la muerte 
del doctor eximio Francisco Suárez. El trabajo tiene por fuerza que 
reducirse a una visión extremadamente sintética de las corrientes 
ideológicas de la época estudiada. Este obligado. carácter sintético 
lleva, 'a:su vez, a una densidad y rapidez en la exposición, que no 
siempre ayudan-a la claridad deseada en la justificación del proce- 
so y evolución histórica de las ideas. Quede esto dicho, no' tanto 
para censura de la obra que presentamos, cuanto para mayor relie- 
ve de las dificultades que el autor ha tenido que vencer. 

El primer capítulo lo dedica Santonastaso a los principios 
políticos de los reformadores, de Lutero a Beza. El autor pone al 
descubierto la franca contradicción del individualismo religioso, 
promovido: por el libre" examen, con la afirmación estatolátrica 
implícita en la rígida exaltación de la soberanía temporal como 
única representación del poder divino en la tierra. Frente a esta 
posición absolutista surge, demtro del protestantismo, la actitud 
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monarcómaca, anticipada en la Edad Media con las teorías con- 
tractualísticas de Marsilio de Padua y de Nicolás de Cusa. El autor 
dedica atención especial a las doctrinas de la Franco-Gallia, de 
F. Hotman (Hotomanus) y de las Vindiciae contra tyrannos, de - 
Junius Brutus. El concepto de soberanía de Bodin y la democracia 
corporativa de Althusius son también objeto de particulares aná- 
lisis. Hasta qué punto preparan estas doctrinas la concepción de- 
mocrática prevalente en los Estados modernos, es cuestión más 
delicada. Echamos de menos en esta parte una más precisa deter- 
minación de coincidencias y discrepancias: determinación, deci- 
mos, fundada en el atento examen del espíritu inspirador de las 
respectivas doctrinas, no en la corteza verbal de las fórmulas; y 
esto lo advertimos porque juzgamos arriesgado, fiándose en la apa- 
rente identidad de las fórmulas, fijar una continuidad sin solución 
entre la posición monarcómaca de los autores citados 'y las doc- 
trinas democráticas modernas, de inspiración rousseauniana. 

El libro se cierra con un capítulo intitulado: «Las contradiccio- 
nes del catolicismo democrático y teocrático». Santonastaso consi- 
dera principales representantes de este movimiento a Belarmino, 
Mariana y Suárez. Vitoria es un precursor, cuyos méritos son reco- 
nocidos en todo su valor. El autor recuerda también, para justa 
ponderación de sus progresos, las doctrinas políticas de Molina. 
Suárez, sobre todo, es estudiado con especial amplitud. La obra 
jurídica del doctor eximio es magnificada con los más expresivos 
encomios. «Suárez—escribe el autor—anuncia la sistematización 
jurídica del Derecho internacional público de Grocio, y sobre las 
huellas de Santo Tomás trata de construir el sistema político más 
completo en el mundo católico» (p. 123). 

Incidentalmente, hablando del fundador de la Reforma, escribe 
Santonastaso: «[Lutero] no advierte que la ley natural es un sis- 
tema de datos históricos, que se ha venido formando a través de 
la acción de determinadas exigencias» (p. 16). No compartimos el 
historismo que en estas palabras se profesa. Aunque en verdad 
por sólo este inciso no nos atrevemos a afirmar que ésa sea la posi- 
ción firme del autor. Su mente, en la mayor parte de los casos, 
queda discretamente velada tras las doctrinas que expone. 


RAMÓN CEÑAL, $. J. 


Jos ALVES García: A Dominancia de um Hemisfério Cerebral nos 
Processos Psíquicos. Río de Janeiro, 1946. Un folleto en rústica 
de 96 páginas. 


Es la monografía con que el autor se presenta como candidato 
a la docencia libre de Psiquiatría en la Facultad Nacional de Me- 


dicina del Brasil. 
Disentimos de él—no es el caso defender ni discutir TOS de 


e 
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vista, sino señalar doctrinas que orienten a nuestros lectores sobre 
el contenido de este trabajo—en su afirmación de que el hombre ' 
paleolítico no debió hablar como hoy se habla, sino que su lenguaje 
. primitivo debió reducirse a gritos de alarma, nombres de cosas 
concretas, palabras onomatopéyicas e interjecciones; en cambio, 
coincidimos con el autor en que los idiomas no son sino dialectos 
que se han impuesto, aunque no los emplee la mayoría; caso del 
.TUso, hablado escasamente por un 5 por 100 de los pueblos que 
forman la Unión Soviética. 

Consideramos muy bien logrado el capítulo que dedica al origen 
y significación del dextrismo, orientado a estudiar si, por ser dex- 
tristas la inmensa mayoría de los hombres, y dado el cruce de las 
vías nerviosas que, procedentes. de un lado del cuerpo, desde el 
bulbo raquídeo, pasan al hemisferio cerebral contrario, hay un pre- 
dominio del hemisferio izquierdo, como se ha sostenido durante 
bastante tiempo, explicando así el que Broca hubiese localizado el 
centro del lenguaje al pie de la tercera circunvolución frontal de 
dicho hemisferio. 

-El autor hace más adelante una historia compendiada de las 
afasias—Gall, Bouillaud, Broca, Marc Dax, Wernicke, Lichtheim, 
-Grasset, Dejerine, Pierre Marie—, completada con las concepciones 
más modernas de Henry Head (1926) (1), Foix (2), Austregésilo (3), 
A. Ombredane (1944) (4) y Nielsen. (1946) (5), y pasa a estudiar 
la teoría de la función vitaria o de suplencia realizada por otros 
centros cerebrales, cuando falla el normalmente destinado a tal o 
cual función o proceso psíquico. 

Critica la teoría que él llama del doble juego en la explicación 
de las afasias, o sea la que, si se encuentra una tercera frontal 
izquierda íntegra, con perturbaciones de lenguaje, lo explica dicien- 
do que el mudo es cerebralmente zurdo; y si un zurdo es afásico 
y en la autopsia aparece intacta su tercera circunvolución frontal 
derecha, dice que el enfermo debió ser dextrista en un principio y 
haberse vuelto zurdo para ciertos actos tan sólo, o sea que siem- 
pre hay una salida para todo caso; teoría no admitida por los 
discípulos de' Pierre Marie, como Moutier; pero tampoco encuentra 
aceptable la solución de éstos de que para reeducar a un mudo no 
hay sino educarle un nuevo centro cerebral, a fin de que realice 
la función que le falta, 

A esto replica el autor que es ciertamente posible, aunque no 


(1) HEAD: - Aphasia and Kindried Disorders of Speech, University Prees, 
Cambridge, 1926. 

(2) Forx: Revue Neyrologidae, I, 1926, 283. 

(3) ets Afasia e Lobo'Parietal Esquerdo, en Cultura Meédi- 
ca, 3, 1, 1941. Ñ y 


(4), OMBREDANE; Etudes de Psychologie Médicale. Atlántida, Río de 
Janeiro, 1944. 


(5) "NIELSEN: Agnosia, Apraxia, Aphasia. Paul Hoeber, 2.2 edic., 1946. 
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hay prueba positiva de ello; que esa educación de un centro pró- 
ximo o nuevo sería lenta, y, sobre todo, que la corteza cerebral se 
halla sumamente especializada, desde el punto de vista funcional, 
por lo que no es presumible que áreas de tan diversa aptitud fun- 
cional puedan suplirse mutuamente. Lo que puede ocurrir es que 
se posibilite cierta reparación de la lesión, se eliminen las áreas de 
necrosis y se llegue a obtener una cicatrización de la herida, admi- 
tiendo con la moderna Fisiopatología la posibilidad de un cierto 
grado de regeneración de la substancia y fibras nerviosas afectadas 
por un reblandecimiento cerebral. Nageotte ha probado, morfoló- 
gicamente, que la fibra nerviosa seccionada o lesionada tiende siem- 
pre a regenerarse a costa de las células de Schwann. 

El autor llega, pues, a concluir que el dextrismo es fenómeno 
que se pierde en la noche de la Prehistoria; que se debe a un 
hábito, aun en los animaies, universalizado en el hombre gracias 
a una educación coercitivamente. dextrista, lo que da en nosotros, 
mucho más que en los irracionales, un porcentaje de dextristas de 
hasta un 96 por 100, y que a eso se debe el predominio del hemisfe- 
rio cerebral izquierdo, y que, considerando que la afasia se debe 
a la pérdida del predominio del hemisferio cerebral que lo tuviese, 
está haciendo en el Instituto de Sordomudos experiencias encami- 
nadas a consolidar el predominio de uno de los dos hemisferios 


cerebrales. 
ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


ROBERT HAINARD: Nature et mécanisme. Préface de Ferdinand Gon- 
seth. Editions du Griffon. Neuchatel, 1946. Un tomo en rústica 
de 144 páginas. 


Comienza este trabajo, resumen de otro anterior del mismo 
autor, titulado Et le nature? (Ginebra, 1943), respondiendo al títu- 
lo del mismo. En una autobiografía, este pintor de la Naturaleza 
va describiendo por menudo, en especial la de los escenarios de 
ciertos apuntes de dibujos que ilustran el libro: lago de Ginebra, 
pantano del Seeland, Ródano, Jura. Todo esto responde a la pri- 
mera palabra: Nature. 

Pero esa naturaleza ha sido violada, destrozada por el mecanis- 
mo-—segunda palabra del título—, que la ha hecho objeto de muti- 
laciones, víctima de asesinatos de un vandalismo sacrílego. Un eri- 
terio económico materialista; implantador de fábricas, explotador de 
yacimientos minétros, ha sustituído la apacible y patriarcal aldea por 
hoscas aglomeraciones de barrios obreros; y en esta primera parte 
de la obra, que se lee con interés y agrado, se halla la fundamenta- 
ción filosófica de ese grito nostálgico que a una moderna película, 
varias veces galardonada, que desarrolla ese mismo tema, sirve de 


título: ¡Qué verde era mi valle! | 
' 14 
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Ya no se traía de satisfacer necesidades humanas, para lo que 
bastaba el verde valle, sino necesidades de la Economía; pero de una 
Economía a la americana, que tiene por consigna crear necesidades. 
Un ejemplo típico: se podrían fabricar lámparas de radio de una 
duración prácticamente indefinida. Esas satisfarían una necesidad 
humana. En su lugar se llevan a cabo prodigios de técnica para que 
la capa metálica que las cubre sea tan delgada, que la lámpara se 
estropee al poco tiempo y así se satisfagan las necesidades de una 
Economía dirigida a vender mucho. Es una Economía parásita del 
consumidor, que el autor compara con el gusanito que con una briz- 
na de hierba tendría para varias semanas, y que, alojado en el in- 
testino de un caballo, necesita para vivir que éste consuma quintales 
de hierba. . 

La conservación de un paisaje natural, que disfrutasen en su 
realidad los que lo visiten, costaría unos miles de francos. La socie- 
dad moderna prefiere gastarse unos millones en ofrecérnosle en una 
película, reproduciéndola en maquetas en los estudios productores 
de films. El autor cita una frase que es definitiva: la que aparece en 
las ediciones de lujo de un libro: «Se han destruído los clichés.» 

Hemos llegado en esto a la mitad de la obrita: que juzgamos. El 
panorama varía en adelante. Lo que sigue ya no responde al título. 
¿A qué título despondería? No lo sabemos. El pintor se ha puesto a 
filosofar. «Antes de ser, es preciso hacer.» Esta es una de sus muchas 
afirmaciones absurdas, cogidas al azar. Tiene razón cuando dice: 
«No soy. lógico; soy pintor.» Y así escribirá un poco después: <El 
hombre de talento, a saber, el genio, no está mejor dotado de razón 
que un buen contable o un buen mecánico. Se ha quedado siendo 
animal en mayor escala. Ha conservado un olfato, un sentido de 
orientación, una aprehensión inmediata, de naturaleza completa- 
mente animal, y se sirve de ella en la esfera de las ideas. Ser poeta, 
“ser artista, ser religioso, ser inventor, ser creador, en una palabra, 
es unir a las facultades específicamente humanas la plenitud de las 
facultades animales.» Y así sigue, salvo que rara vez ya se le en- 
tiende. Este señor Hainard, que da muestras de ser un buen dibu- 
jante en los apuntes a lápiz de animales y plantas con que ilustra 
sus páginas como himno que entona a la Naturaleza no profanada 
por el mecanismo, cuando se pone a filosofar pertenece a lo que en 


i llama cubismo. . 
pintura se lla AO ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


ARNÁU DE VILANOVA: Obres catalanes. Volumen I: Obras religiosas. 
Volumen II: Obras médicas, Editorial Barcino.. Colección «Els 
nostres classics». Barcelona. 


La colección «Els nostres classics», que edita las obras de los es- 
critores catalanes medievales, ha publicado ahora en dos volúmenes 
los escritos teológicos y médicos en lengua catalana de Arnaldo de 


* 
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Vilanova. Na hay que ponderar la importancia de tal edición si se 
advierte que la voluminosa obra de este atormentado personaje—más 
de un centenar de títulos—está prácticamente inédita en su mayor 
parte. La censura inquisitorial hizo que, a pesar de la obsesión del 
propio Arnaldo por multiplicar las copias de sus escritos espirituales, 
éstos desapareciesen casi en su totalidad. Su figura quedó desde en- 
tonces entregada a la leyenda y cimentada en su actividad como 
médico y alquimista, que numerosas ediciones en el Renacimiento 
contribuyeron a popularizar. Fué Menéndez y Pelayo quien, inves- 
tigando en la Vaticana, sacó otra vez a luz al visionario y reforma- 
dor religioso. Sin embargo, y a pesar de la serie de eruditos que 
desde entonces se han acercado a su figura, Arnaldo es aún poco y 
mal conocido. Añadamos que la presente edición señala un hito im- 
portante en estos estudios. Los dos prólogos del doctor Joaquín Ca- 
rreras Artáu, recogiendo y completando el capítulo correspondiente 
de su Historia de la Filosofía espáñola, son la «mise au point» más 
completa de la figura, la doctrina y la bibliografía de Arnaldo en su 
doble aspecto de teórico y práctico de la Medicina y de reformador 
espiritual enlazado con la corriente foaquinita. 

En cuanto al texto—preparado y anotado por la reconocida com- 
petencia del Padre Batllorí, S. J.—, comprende en el primer volumen 
la «Confessió de Barcelona», profesada el 1305 ante Jaime II y su 
corte, y en la que resume las líneas principales de su doctrina, insis- 
tiendo en el próximo fin del mundo; la «Llicó de Narbona», com- 
pendio de su doctrina espiritual, explicada en una reunión de be- 
guinos que se hizo muy popular; en ella se centra la vida cristiana 
en la imitación de Cristo y de su pobreza, y se lanzan diatribas .con- 
tra la codicia y la curiosidad, una de cuyas manifestaciones es la 
afición a la dialéctica y la filosofía. El «rahonament d'Avinyó» es la 
interpretación de unos sueños tenidos por Federico 11 de Sicilia y 
gu hermano Jaime II de Aragón en el sentido de que Dios los llama 
para implantar la reforma evangélica y la cruzada por Tierra Santa; 
en el escrito se refleja la polémica franciscana entre espirituales y 
observantes,. y es, quizá, la mejor muestra del temperamento apa- 
sionado y torturado del «anafilo del Señor», como gustaba de llamar- 
se Arnaldo. 

Pero su personalidad como médico fué mayor y mucho más sóli- 
damente ganada. A una habilidad práctica extraordinaria y reco- 
nocida por sus contemporáneos, unía conocimientos más extensos 
que ningún médico de su época y un concepto más amplio de la 
Medicina, concepto que le permitía iniciar en plena Edad Media la 
Medicina experimental al mismo tiempo que introducía la astroló- 
gica y oculta de los libros orientales. Y aun por su ideal de la pro- 
fesión médica, desligada de todo interés material y paralela en el 
cuerpo con la cura de las almas, continúa la tradición de la Medi- 
cina monástica. De todo esto da curiosas muestras el segundo volu- 
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men de esta obra. por la que debemos felicitar a sus prologuistas y 
preparadores, y también al editor/ que tan desinteresadamente se 
decide a resucitar textos del pasado. 

MIGUEL SIGUÁN. 


WamL (Jean): Tableau de la Philosophie francaise. Fontaine. Pa- 
rís, 1946. 


Este prestigioso autor intenta hacer una exposición de conjunto 
de lo que se entiende por filosofía francesa. Prescinde de toda teori- 
zación sobre su posible existencia.y contenido, y hace su exposición 
histórica analizando la filosofía dada en el territorio francés desde 
Montaigne, procurando diferenciarla de las corrientes desarrolladas 
en otros países, aunque sin olvidar sus- enlaces y conexiones. 

Esta fundamentación fáctica tiene la ventaja de que se sosla- 

yan las discusiones inherentes a la sistematización de lo que pu- 
diera tomarse por una filosofía nacional, tema siempre debatido y 
en el que no acostumbran los críticos a ponerse de acuerdo. En Es- 
baña sucede esto, y con gran virulencia, en torno a la discutida 
filosofía española, y realmente es' interesante como ejemplo la pos- 
-tura. de Wahl, que no' discute qué es filosofía francesa, sino que 
expone lo que ha sido ésta. La demostración tendrá valor si, como 
resultante de la obra, la filosofía francesa queda. presentada. con ca- 
racteres tales que permitan diferenciarla en alguna manera de las 
demás: Realmente puede afirmarse que Wahl logra su objeto. La con- 
tinuidad aparente desde Montaigne a Le Sartre queda debidamente 
fundada, sin que la obra deje por ello de ser.un estudio de cada autor, 
pasando a ser filosofía de la historia. Historia de la filosofía se pre- 
senta y hecha con magnífico criterio de historiador. 
. Wahl señala cómo tanto Pascal como Descartes se AAIAR. influí- 
dos por Montaigne, cuyo puesto en la filosofía resalta. El análisis de 
los dos grandes filósofos franceses del xvIr es de verdadero interés. 
Resalta cómo:de ellos parten las dos corrientes centrales del pen- 
samiento francés, que, a través de la Ilustración (cuyo análisis es 
la parte más relevante de la obra), llegan a los tiempos modernos. 
En todos los autores estudiados se encuentran apreciaciones y as- 
pectos que demuestran que Wahl posee una gran capacidad como 
investigador. Discutible alguna interpretación, al menos en su ex- 
tensión, como es el caso de Voltaire, es aceptable en su conjunto. 

Completan el presente estudio dos apéndices sobre la filosofía 
francesa en 1939 y en 1946, de interés, aunque Lean un marcado 
aspecto ensayístico. 

CONSTANTINO: LÁSCARIS COMNENO. 
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CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA 
DEFDARSEECNA 


(Del 3 al 10 de octubre de 1948) 


CON MOTIVO DEL CENTENARIO DE LOS FILOSOFOS 
FRANCISCO SUAREZ Y JAIME BALMES 


Convencido de la honda significación de la Filosofía en la vida 
de los pueblos, el Instituto «Luis Vives» de Filosofía, del Consejo Su- 
perior de Investigaciones Científicas, tiene el honor de invitar a usted 
al Congreso Internacional de Filosofía, que se celebrará en Barce- 
lona los días 3 al 10 del mes de octubre de 1948, con ocasión del 
cuarto centenario del nacimiento de Francisco Suárez y del primer 
centenario de la muerte de Jaime Balmes. 

El Congreso se desarrollará en sesiones plenarias y en reuniones 
particulares de las cuatro secciones correspondientes a los cuatro pri- 
meros apartados del sumario adjunto, esto es: 

Sección 1: El problema del conocimiento. 

E: Ciencia y Ellosotía: 

— TIT: Metafísica. 

— IV: Filosofía social y jurídica. 

— V: Suárez y Balmes en la historia de la Filosofía. 

Constará el Congreso de conferencias en las sesiones plenarias y 
de ponencias, comunicaciones y discusiones restringidas en las reunio- 
nes de las secciones. El programa de las sesiones plenarias se anun- 
ciará oportunamente. En las reuniones de las secciones se discutirán 
las ponencias y se leerán las comunicaciones sobre las materias res- 
pectivas. Para la lectura de las comunicaciones se dispondrá de un 
tiempo máximo de quince minutos. Por. tanto, las comunicaciones 
cuya lectura exceda de dicha medida de tiempo deberán ser resu- 
midas. En el orden de lectura de las comunicaciones obtendrán la 
preferencia aquellas que más inmediata relación tengan con las po- 
nencias objeto de la discusión. Los. ponentes serán designados por 
el Comité ejecutivo. De sus nombres y de los temas de sus ponen- 
cias esperamos poder dar muy pronto información cumplida. Las 
comunicaciones aceptadas por el Comité ejecutivo serán publica- 
das en las actas del Congreso. Su sesión de' clausura tendrá lugar 


en Vich, ciudad natal de Balmes. 
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Los temas de la IV sección, sin perjuicio de que sean tratados 
en el Congreso, serán objeto de atención especial en los actos que 
en honor de Suárez preparan la Asociación Francisco de Vitoria y el 
Instituto «Francisco de Vitoria», de Derecho Internacional, en las 
ciudades de Granada y Coimbra, (Porcel a continuación del Con- 
greso. ' 

Los temas del apartado V del temario adjunto se distribuirán 
: entre las cuatro secciones mencionadas, con arreglo a la materia de 
que traten. 

El plazo de admisión de 108 trabajos escios terminará el 15 de 
septiembre de 1948. Su texto deberá ir precedido de un resumen, que 
será enviado antes del 31 de julio de 1948. De dicho resumen se re- 
mitirá con la debida antelación copia impresa a todos los congre- 
sistas. 

Se podrá participar en el Cono en una de las tres clases si- 
guientes de miembros: 

De honor: Para entidades colectivas y para individuos que así 
especialmente lo deseen, Tendrán dérecho a participar en todas las 
actividades del Congreso y a recibir las actas del mismo; su cuota 
de inscripción es de 500 pesetas. 

Activos: Serán considerados como tales todos los señores que 
envíen comunicaciones al Congreso, teniendo derecho a asistir a to- 
dos sus actos y recibir sus publicaciones. Su cuota es de 100 pesetas. 

Adheridos: Sólo tendrán derecho de asistencia a las sesiones; su 
cuota es de 25 pesetas. 


En orden a la organización del Congreso, le rogamos se sirva . 


devolvernos la adjunta tarjeta de inscripción, una vez llenados los 
requisitos que en ella se indican, lo antes posible. 

El importe de las cuotas deberá girarse al señor secretario del 
Congreso Internacional de Filosofía: Banco Hispano Americano, su- 
cursal de Cuatro Caminos, Madrid, o al mismo Banco, en Barcelona. 

Los residentes en el extranjero podrán también hacer efectivo el 
pago de su cuota de inscripción en el momento de su presentación 
en el Congreso. , 

Quedaríamos a usted muy agradecidos si tuviese a bien difundir 
lo más ampliamente posible, en el marco y ámbito de su influencia, 
la celebración y estructura de este Congreso. 

Para más amplia información, dirigirse al Secretariado del Con- 
greso Internacional de Filosofía: Instituto «Luis Vives» de Filosofía, 
Berrano, 123, Madrid (España), adonde deberán asimismo dirigirse 
los trabajos e inscripciones. Cabe también remitirlos a «Balmesiana», 
Durán y Bas, 11, Barcelona. 

Esperando sus gratas noticias, le saluda a usted atentamente el 
Comité ejecutivo: 

Presidente: Juan a director del Instituto «Luis Vives» 
de Filosofía. : 


o 
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Vocales: Juan Francisco Yela Utrilla, vicedirector del Instituto 
«Luis Vives» de Filosofía; Antonio Luna, catedrático de la Univer> 
sidad de Madrid; Ramón Ceñal, colaborador del Instituto «Luis V:- 
ves» de Filosofía; Salvador Minguijón, catedrático de la Universidar 
de Zaragoza; Enrique Gómez Arboleya, catedrático de la Universi- 
dad de Granada; Tomás Carreras Artáu, catedrático de la Univer- 
sidad de Barcelona; Pedro Font Puig, catedrático de la Universidad 
de Barcelona; Ramón Roquer, catedrático del Instituto «Maragall», 
-de Barcelona; Joaquín, Carreras Artáu, catedrático del Instituto 
«Jaime Balmes», de Barcelona; Clemente Villegas, rector del Semil 
nario de Vich; Fernando María Palmés, director de «Balmesiana», 
Barcelona; José Vives, secretario de «Balmesiana», Barcelona. 

Secretario: Raimundo FA colaborador del Instituto «Luis 
Vives» de Filosofía. 


TEMARIO 


Sección I.—El problema del conocimiento. 


1) La vida humana y el pensamiento filosófico. 
2) Unidad o pluralidad de verdades iniciales en el proceso del 
conocimiento. 
3) Unidad o pluralidad de criterios en el eonocimiento. 
4) Lo ideal y lo real en el proceso cognoscitivo, ; 
5) La intuición y la inferencia. 
-.6) Pensamiento espontáneo y reflexivo. 
7) Los factores vitales en el proceso cognoscitivo. . 
8) El saber y el hacer: sus problemas. 
9) La moralidad: sus problemas y método propio, y su influen- 
cia en el conocimiento. 
10) Confluencia y armonía de las facultades anímicas en la 
aprehensión de la. verdad. 


Sección IT.—Ciencia y Filosofía. 


1) El pensamiento matemático y la cantidad discreta y continua. 
2) El tiempo, el espacio y su relación. 

3) Lo finito, lo infinito y lo infinitesimal. 

4) Lo físico y lo matemático: sus relaciones. 

5) Necesidad y contigencia en lo matemático y en lo físico. 

6) Substancialidad y causalidad en la coexistencia y sucesión de 


los fenómenos. 
7) Lo físico, lo fisiológico y lo psicológico: sus relaciones. 
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Sección 111.—Metafísica. , 
Filosofía y Metafísica. 
El objeto de la Metafísica. 
El ser y su concepto. 


El ser real y el ser ideal, 
La triple transcendencia: objetiva, real y divina. » 


sección IV.—Filosofía social y jurídica. 


Fundamentación metafísica del bien como base del orden éti- 


y jurídico. 


2) 
3) 


Origen y estructura de la sociedad política. 
Teoría de la ley. 

La justicia y sus clases. . 

La ordenación al bien común. 

El orden internacional. 


Sección V.—Suárez y Balmes en la historia de la Filosofia. 


1) 


2) 


3) 


Antecedentes de la doctrina de Suárez y de Balmes. 
Contenido de la filosofía de Suárez y Balmes. . - 
Influencia de Suárez en el pensamiento filosófico. 


CERTAMEN LITERARIO NACIONAL EN HONOR 
DE BALMES 


e 


bajo el siguiente temario y con los premios que se expresan: 

10 BALMES Y EL ANTI-INTELECTUALISMO CONTEMPORÁNEO, 5.000 pe- 
setas. 

2. VALORES HISPANOS A TRAVÉS DE LOS ESCRITOS DE BALMES (cuali- 
dades y defectos de la raza y concepto general de la DA de Es-' 
paña), 5.000 pesetas. 

3.2 EL SACERDOTE, SEGÚN BALMES (parangón con la encíclica «Ad 
catholici sacerdotii», obligaciones canónicas, formación, + etc.), 5.000 
pesetas. , 

4.2 PROBLEMAS Y PREVISIONES SOCIALES Y SUS SOLUCIONES, SEGÚN BAL- 
MES, 2.000 pesetas. 

5.2 COMPOSICIÓN POÉTICA EN FORMA DE «LOA> EXALTANDO LA PERSONA- 
LIDAD Y LA OBRA DE BALMES, 1.000 pesetas. 

6.2 ¡SEIS TRABAJOS DE TEMA LIBRE relacionados con Balmes, que se 
premiarán cada uno con 500 pesetas. 


BASES 


1.+ Todos los trabajos deberán ser originales, inéditos, escritos a 
máquina y a doble espacio. Los temas en prosa, en el idioma nacional. 

2.2 Todos los trabajos deberán ser presentados antes del día 15 
de agosto de 1948 y se enviarán al señor Secretario de la Comisión 
Literaria de las Fiestas del Centenario de Balmes, Casas Consistoria- 
les, Vich. 

3.2 Los trabajos se presentarán con un lema, sin plica, y al ad- 
judicarse el premio deberá el autor presentar el duplicado de la pri- 
mera cuartilla. 

42 La Comisión se reserva el derecho de publicar los trabajos 
premiados durante un año, a partir de la fecha del veredicto. Los tra- 
bajos no premiados podrán ser recogidos por sus autores dentro del 
plazo de tres meses. 

5.2 El Jurado y la fecha de la celebración del Certamen se anun- 
ciarán oportunamente, y asimismo se publicará en la prensa diaria 
el veredicto y el reparto de premios. 


1436.05 0 CRONICA ' 


6.2 El Jurado se reserva el derecho de declarar desiertos los pre- 
mios a los que no se hayan presentado trabajos. con los méritos que 
juzgue necesarios. 

72 Caso de que no se presentara ningún trabajo sobre los temas 
señalados, el Jurado podrá aplicar por entero, o parte, el premio a los 
trabajos de tema libre que tengan la extensión correspondiente. 

8.2 Los trabajos de los tres primeros temas deberán tener una ex--. 
tensión no menor de cien cuartillas; . los del tema 4.”, por lo menos 
-50 cuartillas, y los del tema 6. no menos de 15 cuartillas. 


NOTAS: 


1..—Posiblemente se ampliarán más tarde el temario y los premios. 

2.2—Para los trabajos de tema libre se sugieren los siguientes temas: 
HISTORIA: El ambiente histórico de Balmes, Balmes y Vich, Los viajes 
de, Balmes, La familia de Balmes; Balmes, en Madrid, etc., etc. 

SocioLOGÍA: Origen y naturaleza del poder civil, Obediencia y. resisten- 
cia al poder civil, Formas de gobierno, La democracia cristiana, El derecho 
de propiedad, Las elecciones, Primacía de lo social sobre lo político, etc: 

APOLOGÉTICA: El catolicismo y: la familia, el individuo, la sociedad, el 
humanismo, la cultura, la libertad política, la beneficencia, la toleran- 
cia, etc., etc. El clero, Las Ordenes religiosas, El Papa, etc, etc. 

FiLosorFía: Las fuentes de la filosofía balmesiana, Balmes revalorizador 
de la Filosofía perenne, El librepensamiento, Objetividad de las sensaciones. . 
La extensión en sí, El concepto de infinito, Valor de la dialéctica escolás- 
tica, etc., etc. > 

VARIA: Balmes literato, Balmes pedagogo, Vocación profesional, Balmes 
matemático, El alma de Balmes a través de sus cartas, etc. etc. 


Vich, diciembre de 1947. 
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PUBLICACIONES 


EL CENTENARIO DE BALMES. Boletín mensual. 


] La Comisión Ejecutiva, del Centenario de Balmes en Vich ha de- 
terminado publicar un boletín mensual durante el presente año, con 
el fin de exaltar la figura de Balmes, preparar las fiestas centenarias 
y recoger cuantas actividades y manifestaciones se refieran a la cele- 
bración del Centenario. ' 

Se publica en cuadernos de dieciséis páginas y se anuncian núme- 
ros extraordinarios con ilustraciones. 

La suscripción por toda la serie cuesta treinta pesetas. La corres- 
pondencia debe dirigirse a dicha Comisión Ejecutiva del Centenario, 
en Vich. : 


BALMES EN EL PRIMER CENTENARIO DE SU MUERTE. Número extraordinario 
de Pensamiento, revista de investigación e información filosófica. 
Madrid, 1947, 336 págs. ; 


La revista Pensamiento, que tan merecido prestigio ha consegui- 
do en los pocos años que lleva de existencia, ha hecho un verdadero 
alarde de vitalidad filosófica con la publicación de este número ex- 
traordinario dedicado a Balmes en el primer centenario de su muer- 
te, por su abundante, autorizada e interesante colaboración. Basta dar 
una sencilla enumeración del contenido de sus artículos para hacerse 
cargo de ello. Los dos primeros enfocan en conjunto la figura filosófica 
-de Balmes, uno del señor Obispo de Calahorra, don Fidel García, so- 
bre su personalidad y significación, y otro. de don Camilo Riera, pro- 
fesor del Seminario de Vich, sobre la originalidad e influencia de su 
filosofía. A continuación figuran una serie de artículos que estudian 
aspectos parciales de la filosofía balmesiana, y que son: El sentido 
común, fuerza estabilizadora de la filosofía balmesiana, por el Padre 
Miguel Florí; Doctrinas discordes de Balmes y Comellas acerca de 
la evidencia, por don Marcial Solana; La teoría balmesiana de la 
sensibilidad externa y la estética trascendental, por el P. José Sauret; 
¿Qué piensa Balmes del entendimiento agente?, por el P. Jesús Mu- 
ñOz; Descartes y Malebranche en las concepciones espacio-extensio- 
nales de Bulmes, por el P. Jaime Echarri; Las dodtrinas cosmológi- 
cas de Balmes y las teorías físicas contemporáneas, por don Pedro 
Font y Puig, catedrático de la Universidad de Barcelona; La 
filosofía moral de Balmes, por don Clemente Villegas, rector del Se- 
minario de Vich; Balmes y la filosofía de la historia, por don Tomás 
Carreras Artáu; Filosofía balmesiana y filosojía cervariense, por el 
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-P. Miguel Batllori; Balmes y Unamuno: sentido común y paradoja, 
por el P. Jesús Iturrioz; Bibliografía balmesiana, por el P. Miguel 
Flori. ; 

Felicitamos a la revista Pensamiento y le deseamos nuevos éxitos. 


r 


: CONGRESOS Y CONFERENCIAS 


CURSILLO DE CONFERENCIAS EN LA CÁTEDRA DE FILOSOFÍA DE LA UNIVERSIDAD 
DE VALLADOLID. . 


El regente de la cátedra, don Alejandro Díez Blanco, pretende con 
este cursillo de conferencias romper el aislamiento en que viven las 
diversas Facultades, encerradas cada una en el recinto de su espe- 
cialidad como en compartimientos estancos, haciendo que profesores 
de unas disciplinas dicten alguna lección en otra Facultad y disciplina 
gue no es la suya, sobre temas de valor perenne y humano, para 
que todos, conociéndose mejor, aprendan a estimarse en el orden 
« científico, teniendo en cuenta que la ciencia es una obra común y 
el resultado del esfuerzo de todos. Por este motivo, llama a dicho 
cursillo de «extensión intra-universitaria». Aunque van destinadas 
especialmente a los alumnos de Filosofía, pueden concurrir a él, como 
oyentes, todos los universitarios que sientan interés por los temas 
tratados. ; 

El cursillo se desarrolló según. el siguiente programa: 

Día 20 de febrero.—Don Hipólito R. Romero Flores, catedrático de 
Filosofía del Instituto de Palencia: «Don Quijote y Sancho: La an- 
tinomia de un pensador alcalareño». 

Día 23.—Don Alejandro Díez-Blanco, catedrático de Filosofía del 


_ Instituto Zorrilla y encargado de la. misma cátedra en esta Univer- . 


sidad: «Humanismo y especialización, El saber y los saberes». 
Día 26.—Don José R. Pascual, catedrático de Matemáticas en el 

Instituto Núñez de Arce: «Evolución histórica del concepto de espacio». 
Día 2 de marzo.—Don Salvador Velayos Hermida, catedrático de 


Física de esta Universidad: «La constitución de la materia según la 
Física actual». E 


) r 
EL PAPEL DE LA CIENCIA EN LA! SOCIEDAD. 


El doctor James B. Conant, que fué hasta hace poco presidente 
de la Asociación Norteamericana para el Progreso de las Ciencias, 
pronunció una conferencia el 27 de diciembre de 1947 en la 
CXIV reunión que la mencionada Asociación tuvo en Chicago. Analizó 
primero el concepto de ciencia; refirióse después al progreso de la 
ciencia pura y el de la ciencia aplicada, poniendo de relieve la im- 
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portancia de la investigación fundamental, y, por último, trató de 
la importancia que en los Estados Unidos de América pueden y 
deben tener las ciencias sociales y psicológicas, que llegarán con 
el tiempo a desempeñar un papel tan importante como el que hoy 
juegan la Física, la Biología, etc. 


V CONGRESO INTERNACIONAL DE HISTORIA DE LA CIENCIA. 


Del 30 de septiembre al 6 de octubre de 1947 se celebró en Lausa- 
na un Congreso Internacional de Historia de la Ciencia, el primero 
que se celebra después de la guerra. En representación de doce países 
asistieron cincuenta miembros, bajo la presidencia del doctor C. Sin- 

ger, de Inglaterra. Se instituyó una Unión Internacional de Historia 
de la Ciencia, en relación con la Unesco, de la que es secretario ge- 
neral el profesor A. Mieli. 


PRÓXIMO CONGRESO DE FILOSOFÍA EN AMSTERDAM. 


En agosto de este año se celebrará en Amsterdam el décimo Con- 
greso Internacional de Filosofía, presidido por el profesor de la 
Universidad de Amsterdam H. J. Pos. Intervendrán en él, aparte de 
los más destacados pensadores holandeses, filósofos de todos los 
países europeos y de América. Los temas centrales del Congreso 
serán los conceptos de hombre, humanidad y humanismo. Además, 
el programa comprende siete secciones más, dedicadas a tratar 
de la teoría de los valores, de problemas de metafísica y ontología 
general; sobre lógica y filosofía general de las ciencias, filosofía de 
las ciencias particulares, Spinoza y Leibniz, Historia de la Filosofía 
y filosofía oriental. 


NECROLOGIA 


El día 23 de septiembre de 1947 falleció en Poperingue, su pueblo 
natal, el ilustre historiador de la Filosofía medieval Mauricio de 
Wulf. Había nacido el día 6 de abril de 1867. Discípulo del cardenal 
Mercier, fuésuno de sus entusiastas colaboradores desde la funda- 
ción. del Instituto Superior de Filosofía de Lovaina, en donde ejer- 
ció durante muchos años la enseñanza. Desde la fundación de 
Revue Néoscolastique, estuvo al frente de la Redacción hasta 1906, 
en que, por la elevación de monseñor Mercier para el arzobispado de 
Malinas, pasó a dirigirla. Todavía al morir seguía como director de 
esta revista, que actualmente lleva el título de Revue Philosophique 


de Louvain. 
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Damos a continuación una lista de sus principales obras publi- - 
cadas. : 
Histoire de la Philosophie médievale, de cuyo tercer volumen se 
da una recensión crítica en el presente número. 
Histoire de la Philosophie en Belgique. Dewit, Bruxelles, 1910. 
Lage de ly métaphisique, in «Proceeding ot the seventh Interna- 
tional Congress of Philosophy», Oxford, sept. 1930. 
La doctrine de la pluralité des Formes. Protrat Fréres, Ma-' 
con, 1901. 
Introduction a la Philosophie Neo-scolastique, Institut Supérieur 
de Philosophie. Louvain, 1904. 
Manuale di ,storía della filosofia; Marietti, Torino, 1933. 
L'0euvre Part et la beauté. «Annales de Institut Superieur de 
Prilosophie», Louvain, 1920. 
Geschichte der Miner eruenen Philosophie, J. C. B. Mohr, Tu- 
bingen, 1913, 
" Guerre et Philosophie, Bloud et Gay, Paris, 1915. 
Initiation a la Philosophie tomiste. Institut Sup. de Philosophie, 
-Louvain, 1932. N 
Storia della Filosofia. Plorcabiaa Firenze, 1913. - 
et A. PELZER: Les quatre premiers Quodlibets de Godefroid de 
Fontaines. Institut Sup. de Philosophie, Louvain, 1904. i 
et J. HOFFMAN: Les Quodlibets cing, six et sept de Godefroid de 
Fontaines, Institut Sup. de Philosophie, Louvain, 1914. 


Publicaciones del Instituto "Luis Vives” de Filosofía 


SERIE A 


PEDRO HISPANO.—Volumen 1: De Anima. Editado por el P. Manuel Alon- 
SONS (e O) oa PAayiDas. LOA Lo orar A Pesetas 20 
— Volumen II: Comentario al «De Anima», de Aristóteles. Edición, intro- 
ducción y notas por el Rvdo. P. Manuel Alonso, S. J. (23 x 16,5); 
A A A A A A Pesetas 55 
ALVARO DE TOLEDO.—Comentario al «De substantia orbis», de Averroes. 
Editado por el Rvdo. P. M. Alonso, S. J. (20 x 15,5); 284 pági- 
TOS A E A AO Pesetas 10 


SER EE 


RAMON CEÑAL.—La teoría del lenguaje de Carlos Bihler. Introducción 
a la moderna Filosofía del lenguaje (22 x 15,5); 304 páginas. 1941 
(Agotado.) 


JUAN B. ROIG GIRONELLA.—La Filosofía de la acción (25 x 17; 


SIG RNACINAS DAS. parado dnde sones oaos cl e pais Pesetas 25 
DIAMANTINO MARTINS.—Bergson. La intuición como método en la Me- 
tafísica (21:14): 322 Páginas: 1043 concmconecsconicn sarria Pesetas 18 
LUIS REY ALTUNA.—Qué es lo bello (Introducción a la Estética de San 
Agustín) (21 x 14); 200 páginas. 1943......ooooonocccocorserrerorccanranos Pesetas 14 
ANGEL GONZALEZ ALVAREZ.—El tema de Dios en la Filosofía existencial 
(21 x 15); 324 páginas. 1D. .ococoonncconcnnonorrannonionmeccontnnanons Pesetas 32 
WAEHLENS (A. DE)—La Filosofía de Martín Heidegger (Introducción v 
traducción del P. Ramón Ceñal (25 x 17); 384 páginas......... Pesetas 35 


G. M. MANSER, O. P—La esencia del tomismo (Traducción de la edición 
alemana por Valentín García Yebra) (25 x 17); 812 páginas... Pesetas 90 


SERIE C 


FRAY MANUEL BARBADO.—Introducción a la Psicología exnerimental (Se- 
gunda edición muy aumentada) (17 x 25); 680 páginas. 1943. Pesetas 45 


JUAN ZARAGUETA.—El lenguaje y la Filosofía. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA.—El problema de la certeza de Newman. 

FRAY MANUEL BARBADO.—Estudios de Psicología experimental. 

P. SALVADOR CUESTA.—El equilibrio pasional en la doctrina estoica y er 
la de San Agustín. 

OCTAVIO NICOLAS DERISI.—La Filosofía del espíritu de Benedetto Croce. 

ANTONIO MILLAN PUELLES.—El problema del ente ideal. 
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Los pedidos, a la Sección de Publicaciones del Consejo Superior 
de Investigaciones Científicas. 
DUQUE DE MEDINACELI, 4.—MADRID 
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Linera)—MoLIiNa (Enrioue): De lo espiritual en la vida huma- 
na (Antonio Alvarez “de Lera daa ES 617 


CRONICA: 


España: Vida del Instituto.—Congreso Internacional de Filosofía 
de Barcelona.—IV' centenario de Suárez.—Cursillos y confe- 
TENCIA nico ens rr OMIAAN L GA UOa E N 639 
Alemania, América, Atreentina, Austria, Bélsica. Colombia, Fin- 
ÍA Francia, Holanda, Inglaterra, Italia, Polonia, Portugal, Pe 
VIZA. o roiasrina cian nervio duanl io MRE 


